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INTRODUCCIO

CARTOGRAFIES DE L’ANIMA:
IDENTITAT, MEMORIA 1 ESCRIPTURA

ISABEL (GRIFOLL

1. IDENTITAT I MEMORIA. LECTURA I ESCRIPTURA

Els dies 30 de juny i 1 de juliol de 2011 va tenir lloc, a la Uni-
versitat de Lleida, la reunié cientifica internacional Cartographies of the
Soul: Identity, Memory, and Writing en el marc de I'International Medieval
Meeting Lleida 2011. La trobada formava part, al seu torn, de les activitats
de recerca promogudes des del projecte d’investigacid Identidad, memoria
e ideologia en la Edad Media, que agrupava un equip d’investigadors del
Consolidated Research Group in Medieval Studies “Space, Power and Culture”,
dirigit pel professor Flocel Sabaté.'

La reunié cientifica de Pestiu de 2011 es proposa aplegar un col-lectiu
d’especialistes en literatura 1 cultura medievals amb la voluntat de debatre
dos dels vectors del projecte d’investigacidé esmentat —la identitat 1 la
memoria— en el camp de la produccié literaria medieval, discutir-ne la
conceptualitzacid, els limits, 'abast 1, sobretot, les implicacions mutues. El
caracter general de les dues nocions assenyalades, dificilment abordables a
través d’una textualitat amplia 1 heterogénia, imposa la necessitat de cir-
cumscriure la reflexié a un tema d’estudi especific, pero transversal, que fos
un bon catalitzador per a activar els principals interrogants que, des de la
investigacid actual, susciten els conceptes d’identitat 1 memoria en I'estudi de
la literatura medieval. Una paraula, paradoxalment moderna —autobiografia—,
reunia els dos conceptes en un fil conductor Gnic, apte per a la discussio.

1. Projecte d’investigaci6 HAR2009-08598, subvencionat pel Ministerio de Ciencia e Innovacién.
La reunié cientifica compta amb la concessi6 d’'una Accidon Complementaria (FFI2010-12260-E) del
Programa Nacional de Proyectos de Investigaciéon Fundamental no Orientada (VI Plan de Investigacién
Cientifica, Desarrollo e Innovaciéon Tecnoldgica 2008-2011), aixi com altres ajuts provinents del Vicerectorat
de Recerca de la Universitat de Lleida i de la Fundacié “la Caixa”.
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Cartographies of the Soul: Identity, Memory, and Writing / Cartografies de
Panima: Identitat, memoria i escriptura, que ara es publica, presenta, doncs,
una reflexi6 sobre les formes d’enunciacid en primera persona 1 els modes
de representacié del jo a la literatura medieval. S’interessa en la manera
com aquestes estrategies d’enunciacidé 1 representacié possibiliten al jo, a
través d’un acte inaugural d’autoconsciéncia, la seva construccidé en sub-
jecte, en un individu que raona sobre la seva identitat. Els procediments
1 els resultats poden ser diversos en funcié de les tradicions literaries,
de les convencions que imposen els geéneres o de l'utillatge intel-lectual
disponible en un lloc 1 un temps determinats. No obstant aixo, a través
dels segles que transcorren entre Agusti d’Hipona 1 Erasme de Rotterdam,
emergeix, s’afaicona 1 s’imposa un jo que s’observa i s’analitza des de
la veu interior de la seva consciéncia. El registre autobiografic medieval,
més enlla de la narraci6 d’experiencies vitals, s’imposa com a model
d’autoconeixement 1 exploracié personal.

Es des d’aquesta perspectiva que l'autor revisa la historia personal.
El jo es projecta en el record des de la consciencia, des de la voluntat
d’avaluaci6 1 anilisi. No Pesperona una actitud memorativa que maldi per
deixar constancia dels fets externs. Els records sén experiéncies interiors,
racionals 1 morals alhora, al servei d’'un acte de coneixement personal
(nosce te ipsum). La vida personal no és quelcom preexistent o indepen-
dent, sin6 el resultat de sotmetre la biografia a un procés d’interpretacid
(interpretatio), de racionalitzacid en definitiva, el resultat del qual no és
una ocurrencia de fets, siné6 un sistema de valors, un mapa de l'anima
que, aixo si, es proposa com a model de vida i guia moral per al lector.

La memoria forneix imatges al servei de la inventio literaria, pero,
sobretot, és una facultat al servei de la inferpretatio. La memoria és, al
capdavall, hermeneéutica. Aquest doble valor és present al llarg de la tra-
dicié cultural occidental, des de D'antiguitat classica fins a la psicologia 1
la neurologia contemporanies. No obstant aixo, cap altre periode historic
no superaria probablement I'edat mitjana (hi afegiriem el Renaixement)
en els esforcos que els intellectuals destinen a analitzar el modus operandi
d’aquesta extraordinaria facultat de 'anima racional.? Configurada en els

2. Frances A. Yates, The Art of Memory, Routledge & Kegan Paul, Londres, 1966 (trad. esp.: El
arte de la memoria, Taurus, Madrid, 1974); Mary J. CARRUTHERS, The Book of Memory: A Study of Memory
in Medieval Culture, Cambridge University Press, Cambridge, 1990; Mary J. CarruTHERS, The Craft of
Thought: Meditation, Rhetoric, and the Making of Images, 400-1200, Cambridge University Press, Cambridge,
1998; Mary CARRUTHERS (ed.), Rhetoric Beyond Words: Delight and Persuasion in the Arts of the Middle Ages,
Cambridge University Press, Cambridge-Nova York, 2010. Per al periode del Renaixement: Lina BoLzONI,
La stanza della memoria: modelli letterari e iconografia nell’eta della stampa, Giulio Einaudi, Tori, 1995 (trad. esp.:
La estancia de la memoria: modelos literarios e iconogrdficos en la época de la imprenta, Catedra, Madrid, 2007).
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tractats de retdrica antics, sistematitzada pels grans pensadors escolastics del
segle xi111, la memoria, per la seva vinculacid a les arts del Trivium® i a les
practiques de l'exegesi biblica,* esdevé un component imprescindible en
les maneres de concebre i exercitar la lectura. Amb Francesco Petrarca i
les teories literaries dels humanistes (teories de la lectura 1 la interpretacid
textual), assistim a una solucié de continuitat en el procés, en la mesura
que una practica mnemonica 1 meditativa antiga s’admet, més enlla de la
Biblia i dels seus exegetes medievals, per a altres textos, en especial, per al
llegat classic grecoroma.’ I per aquest biaix, els valors de la lectura com
a fabrica de la personalitat simposen a la modernitat.

Per altra part, ja des d’antic, la memoria havia estat reconeguda com
un valor fonamental de la virtut de la prudeéncia (Cicerd), la virtut que
forja la capacitat de 'home per emetre judicis 1 prendre decisions, a partir
dels quals regeix la seva vida moral. El valor prudencial de la memoria sera
present al llarg de tota I’edat mitjana. En la nostra tradicié occidental, la
memoria literaria, llegir 1 interpretar textos, es troba estretament vinculada
a la recerca de la veritat interna com a llibertat d’eleccié. La memoria
literaria és la pedrera amb queé els autors reflexionen sobre la seva iden-
titat 1 es configuren com a subjectes. La clau de volta del procés és la
lectura, entesa com a practica interpretativa, meditativa 1 mnemonica (de
sant Agusti a Petrarca, passant per Hug de Sant Victor o Ala de Lilla).°
No debades, I'autobiogratia per excellencia, les Confessions d’Agusti, a
la cruilla del mén antic i el medieval, ja és l'autobiografia d’un lector.’

3. Harry Carran, Of Eloquence: Studies in Ancient and Medieval Rhetoric, Anne KiNG, Helen NorTH
(eds.), Cornell University Press, Ithaca, 1970; James ]J. Mureny, Rhetoric in the Middle Ages: A History of
Rhetorical Theory from St. Augustine to the Renaissance, University of California Press, Berkeley, 1974 (trad.
esp.: La retérica en la Edad Media: Historia de la teoria de la retérica desde San Agustin hasta el Renacimiento,
Fondo de Cultura Econdémica, Meéxic, 1986).

4. Beryl SMmALLEY, The Study of the Bible in the Middle Ages, Basil Blackwell, Oxford, 1984; Henri
de Lusac, Exégese médievale. Les quatre sens de l’Iécriturﬂ, 4 vols., Aubier, Paris, 1959-1964; Gillian R. Evans,
The Language and Logic of the Bible: The Earlier Middle Ages, Cambridge University Press, Cambridge, 1984.

5. S’hi han ocupat els principals estudiosos dels studia humanitatis, sobretot a partir de I'analisi del
concepte de theologia poetica a Petrarca o Boccaccio: Hans Baron, Riccardo Fubini, Eugenio Garin, Craig
Kallendorf, Paul Oskar Kristeller, Francisco Rico, Giorgio Ronconi, Charles Trinkaus o Ronald G. Witt.

6. El platonisme del segle x11, en particular els autors vinculats a I'escola de Chartres, ocupa un
lloc de privilegi en la trajectoria. Vegeu: Brian Stock, Myth and Science in the Tivelfth-Century: A Study of
Bernard Silvestre, Princeton University Press, Princeton, 1972; Winthrop WeTHERBEE, Platonism and Poetry
in the Tivelfth Century: The Literary Influence of the School of Chartres, Princeton University Press, Princeton,
1972; Peter DRONKE, Fabula: Explorations into the Uses of Myth in Medieval Platonism, Brill, Leiden, 1974.
Per als victorins: Ivan ILLICH, In the Vineyard of the Text: A Commentary to Hugh’s «Didascalicon», University
of Chicago Press, Chicago, 1993 (trad. esp.: En el viiiedo del texto: etologia de la lectura: un comentario al
«Didascalicon» de Hugo de San Victor, Fondo de Cultura Econémica, Mexic, 2002).

7. Brian Stock, Augustine the Reader: Meditation, Self-Knowledge, and the Ethics of Interpretation, The
Belknap Press of Harvard University Press, Cambridge, 1996; Brian Stock, After Augustine: The Meditative
Reader and the Text, University of Pennsylvania Press, Filadelfia, 2001.
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Agusti narra, a les Confessions, el procés de conversié al cristianisme
—Ila seva vida— com un itinerari espiritual solcat per les lectures. Des
que va aprendre les beceroles, passant per les llagrimes vessades per la
infelix Dido, quan de jove llegia delerosament 1’Eneida, o la descoberta
de I'Hortensi de Cicerd, fins a I'episodi culminant en que, ajagut sota una
figuera a I'hortet de casa seva a Mila, senti una veu infantil —«de noi
o de noia, no ho sé»—, que el convidava a agafar un llibre (tolle lege,
tolle lege). 1 vet aqui que, providencialment, els ulls d’Agusti es fixaren
en el passatge de 'Apostol (Rm 13, 13-14): «El vaig agafar, el vaig obrir
i vaig llegir en veu baixa el capitol amb queé primer van ensopegar els
meus ulls: Lluny de festins i d’ebrietats, lluny d’alcoves i de disbauxes, [luny de
querelles i de gelosies, ans revestiu-vos del Senyor Jesucrist, i no feu cabal de la
carn en les seves concupiscencies (Rm 13, 13-14). I no vaig voler llegir res
més, ni calia. Perqué tot seguit, tan bon punt vaig haver acabat aquestes
ratlles, com si s’hagués expandit una llum de seguretat en el meu cor,
s’esvairen totes les tenebres de la meva incertitud» (VIII, XII, 29).%

Segles més tard, Petrarca faria Pascensié al Ventor (la famosa mun-
tanya de la Provenca)’ en un moment transcendental en la seva carrera
d’escriptor, segons explica a Familiares 1V, 1. En arribar al cim, obri un
exemplar de les Confessions d’Agusti, regal del frare Dionigi da Borgo
San Sepolcro, un volum de petit format que l'acompanya tota la seva
vida (Seniles XV, 7). L'atzar volgué que l'exemplar s’obris per la mateixa
pagina en queé Agusti narra 'experiéncia culminant de la seva conversid,
que tot just hem citat.'"” A Depistola Familiares IV,1, Petrarca hi exposa la

8. Acusti p’HrronNa, Confessions (trad.) Miquel Dotg, Facultat de Teologia de Catalunya-Fundacid
Enciclopedia Catalana, Barcelona, 1989, p. 203.

9. TLascensi6 real al Ventor fou posada en dubte ja fa anys per: Giuseppe BirranoviscH, Petrarca
letterato. I. Lo scrittoio del Petrarca, Edizioni di Storia e Letteratura, Roma, 1947, p. 193-198, i posteriorment:
Giuseppe BiLranovisch, “Petrarca e il Ventoso”, Italia Medioevale e Umanistica, 9 (Padua, 1969), p. 389-401.
També la qiiestiona per : Pierre COURCELLE, “Petrarque entre Saint Augustin et les Augustins du Xive
siecle”, Studi Petrarcheschi, 7 (Padua, 1961), p. 58-71. La critica, tanmateix, no és unanime al respecte.

10. Que dum mirarer singula et nunc terrenum aliquid saperem, nunc exemplo corporis animum ad altiora
subveherem, visum est michi Confessionum Augustini librum, caritatis tue munus, inspicere; quem et conditoris et
donatoris in memoriam servo habeoque semper in manibus: pugillare opusculum, perexigui voluminis sed infinite
dulcedinis. Aperio, lecturus quicquid occurreret; quid enim nisi pium et devotum posset occurrere? Forte autem decimus
illius operis liber oblatus est. Frater expectans per os meum ab Augustino aliquid audire, intentis auribus stabat.
Deum testor ipsumque qui aderat, quod ubi primum defixi oculos, scriptum erat: «Et eunt homines admirari alta
montium et ingentes fluctus maris et latissimos lapsus fluminum et occeani ambitum et giros siderum, et relinquunt
se ipsos.» Obstupui fateor... Es pot llegir una traduccié al castella d’aquesta epistola en: PETrARCA, Obras.
I. Prosa, al cuidado de Francisco Rico; textos, prologos y notas de Pedro M. CATEDRA, José M. TATJER,
Carlos Yarza, Ediciones Alfaguara, Madrid, 1978, p. 265-266 (Mientras contemplaba con admiracion todos los
detalles, ora sumido en pensamientos terrenos, ora elevando mi espiritu, a semejanza de mi cuerpo, a regiones mds
altas, creil oportuno leer las Confesiones de Agustin, regalo de tu amor que llevo siempre en las manos en recuerdo
del autor y del donante: un librillo de tamaiio muy reducido, pero de infinita dulzura. Abro, al azar, dispuesto a
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seva conversio espiritual, la voluntat ferma per abracar la wvita beata, pero
també el desig d’escriure’s, de radiografiar els racons de l'anima, en una
singladura que, sempre a 'empara d’Agusti, culminara al Secretum."!

Petrarca parla ara 1 adés de les seves lectures al Secretum, com ho féu
a bastament al llarg de tota la seva obra. Tanmateix, del bisbe d’Hipona
1 sant, a 'humanista 1 poeta laureat, hi ha un pas endavant, que podem
il-lustrar amb aquest passatge del Secretum:

E Singula hec haud negligenter legisse me noveris.
A. Quid ergo? nichil ne profuerunt?

E Imo vero inter legendo plurimum; libro autem e manibus elapso assensio simul
ommnis intercidit.

A. Comunis legentium mos est, ex quo monstrum illud execrabile, literatorum
passim flagitiosissimos errare greges et de arte vivendi, multa licet in scolis dis-
putentur, in actum pauca converti. Tit vero, si suis locis notas certas impresseris,
Sructum ex lectione percipies.

E Quas notas?

A. Quotiens legenti salutares se se offerunt sententie, quibus vel excitari sentis
animum vel frenari, noli viribus ingenii fidere, sed illas in memorie penetralibus
absconde multoque studio tibi familiares effice; ut, quod experti solent medici,
quocunque loco vel tempore dilationis impatiens morbus invaserit, habeas velut in
animo conscripta remedia.'?

leer lo primero que encontrara, porque jqué podia encontrar que no fuera pio y devoto? Por casualidad aparecié el
décimo libro de dicha obra. A Dios pongo por testigo, y también a mi hermano —que se hallaba presente, porque
esperaba con interés oir a Agustin hablar por mi boca—, de que las primeras lineas que vi decian: “Y los hombres
van a admirar la altura de las montanias, la enorme agitacion del mar, la anchura de los rios, la inmensidad del
océano y el curso de los astros y se olvidan de si mismos.” Confieso que quedé aténito...).

11. La bibliografia sobre la Epistola familiares 1V, 1 és notable, vegeu, entre d’altres: Robert
M. DuRLING, “‘The Ascent of Mount Ventoux’ and the Crisis of Allegory”, Italian Quarterly, 18 (New
Brunswick, 1974), p. 7-28; Bortolo MARTINELLL, “Petrarca e il Ventoso”, Petrarca e il Ventoso, Minerva Italiana,
Beérgam, 1977, p. 149-215; Jill Rossins, “Petrarch Reading Augustine: “The Ascent of Mount Ventoux’”,
Stanford Italian Review, 10 (Saratoga, 1991), p. 5-43; Georges GUNTERT, “Petrarca e il Ventoso: dalla cupiditas
videndi al desiderio scribendi”, Petrarca e i suoi letfori, Longo Editore, Ravenna, 2000, p. 143-156; Donald
BEECHER, “Petrarch’s ‘Conversion’ on Mont Ventoux and the Patterns of Religious Experience”, Renaissance
and Reformation / Renaissance et Réforme, 28/3 (Toronto, 2004), p. 55-75; Unn FALKEID, “Petrarch, Mont
Ventoux and the Modern Self”, Forum Italicum: A Journal of Italian Studies, 43 (Stony Brook, 2009), p.
5-28. 1 també: Alexander LEE, Petrarch and St. Augustine: Classical Scholarship, Christian Theology and the
Origins of the Renaissance in Italy, Brill, Leiden, 2012.

12, Francesco PETRARCA, Secretum (ed.) Enrico FEnzi, Mursia, Mila, 1992, p. 192. («E Saps que
he llegit cada una d’aquestes obres, i no pas amb poca atencid. A. ;I doncs? ;No n’has tret res? E Al
contrari: molt mentre llegia, pero tot I'assentiment em desapareixia aixi que no tenia el llibre a les mans.
A. Es corrent entre els lectors, i d’aqui ve aquell monstre execrable, els ramats infames d’erudits que van
fent marrades per aqui per alla i que de I'art de viure, per molt que no parin de discutir-ne a les escoles,
ben poc saben transformar-ne en accid. Pero tu, si marques amb notes clares els llocs oportuns, colliras el
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Petrarca, de boca d’Agusti, menysprea aquells que unicament lle-
geixen cercant auctoritates (els escolastics), els quals s’enfanguen en dis-
cussions interminables (in scolis disputentur) 1 obliden els beneficis que
la lectura reporta a ’home: fonamentar-lo com a subjecte d’una praxis
(in actum pauca converti). El lector ha de perdre la reverencia a auctor.
Per contra, ha de prendre i aprendre d’aqui 1 d’alla, 1 dipositar el llegat
de les lectures a la memoria, com si contruis una mena de «memoria
artificialy dira al De viris illustribus. Aquest paisatge llibresc 1 mnemonic
ha d’estar sempre disponible per a la llibertat d’eleccid, per a la recerca
de la veritat personal. La literatura no tnicament afaicona I’inima, sind
que lanima s’ha convertit en literatura. La cartografia de I'anima és una
cartografia de llibres.

2. IDENTITAT, CONSCIENCIA DEL JO I AUTOBIOGRAFIA

Des del Romanticisme s’ha associat el problema del coneixement 1
de la representacidé personals amb el registre autobiografic. La psicoanalisi
converti I’associacié en doctrina. Els formats psicologics actuals de 'autoajuda
son ben probablement la copia degradada del procés. En el terreny de
la lletra impresa, les autobiografies, biografies, memories, diaris i dietaris,
entrevistes 1 converses de tota mena i amb tota mena de personatges
(politics, homes de negoci, cientifics, escriptors, artistes, aventurers, actors 1
actrius de la pantalla, etc.), sancionats per la societat o outsiders, catapultats
per l'éxit o enfonsats en el fracds, exemplars o no, han inundat el mercat
editorial. El fenomen de la literatura autobiografica és realment exhube-
rant, tant per la varietat dels formats de redaccié com per la diversitat
1 disparitat dels seus autors. El lector hi confia, sovint més que en una
novella o un assaig filosofic, perque, més enlla de l'interées que li poden
suscitar les experiencies narrades, espera descobrir-hi o aprendre-hi alguna
cosa, extreure’n una llico6 vital. Confianca cega en lartifici d’enunciacié
en primera persona i en un mecanisme de lectura forjat des de I'empatia
romantica, accés emocial al saber: una anima moderna.

Es significatiu que el mot autobiography sigui emprat per primera
vegada en llengua anglesa per Richard Southey el 1809, i que hagim

fruit de la lectura. E ;Quines notes? A. Cada vegada que la lectura ofereix pensaments saludables, ja sentis

que t'estimulen I'anim o que te’l frenen, no et refiis de les forces de la intel-ligencia, abriga-les al recer

de la memoria i fes-te-les familiars amb Destudi continu; de manera que, com fan els metges experts, a

qualsevol lloc o temps que t’envaeixi una malaltia que no admet dilaci6, tinguis com si diguéssim escrits

a Tesperit els remeis»). Trad. cat.: PETRARCA, Secretum (ed.) Xavier Riu, Quaderns Crema, Barcelona, 2004.
13.  Brian Stock, After Augustine: The Meditative Reader..., p. 8.
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d’esperar encara un segle per trobar el primer gran assaig, monumental
val a dir, sobre I'autobiografia: els vuit volums del Geschichte der Autobio-
graphie, de Georg Misch, publicats 'any 1900. Un auténtic desproposit,
no superat encara, per l'extens arc geografic i cronologic contemplat,
des de I'Orient antic fins a I'¢época contemporania a l'autor. El treball
de Misch és de tipus historic 1 filologic, d’historia literaria, en definitiva.
Tanmateix, el fil conductor de la recerca 1 de I'exposicié avanc¢a orientat
per una concepcié de l'autobiografia, determinada i fixada préviament:
Das autobiographische Schrifttum  sollte... nach dem geschichtlichen Geschehen
befragt werden, das... zum Selbstbewuftsein und Bewuftmachen der Personlichkeit
fiirhrt." Lescriptura autobiografica no s’entén des de criteris estructurals
o taxonomics, elements lingiiistics o formes literaries, sind des d’'un punt
de wvista filosofic inaugural. Lautobiografia és un escrit en queé, com en
una mena d’ascesi, culmina la presa de consciéncia de la persona, la
consciencia d’un mateix.

El mentor intellectual de Misch havia estat Wilhelm Dilthey, pa-
rent politic del primer i autor de 1Einleitung in die Geisteswissenschaften
(1883), obra en que s’havia interessat també per la biografia, que havia
qualificat d’'un dels punts més elevats de la historiogratia (ein Hochstes
von Geschichtsschreibung), per tal com s’encarregava de registrar la realitat
total d’'un ésser individual (Erfassung der ganzen Wirklichkeit eines Indivi-
dualdaseins). Era deure del biograf observar el seu biografiat des d’aquesta
integritat essencial, gairebé eterna, talment com si esquincés les vestidures
que el separen de la divinitat (in welchen zwischen ihm und der Gottheit
Alles Hiille)."> De la biografia a l'autobiografia hi ha tan sols el pas vers
la subjectivitat. Uindividu s’observa ara a ell mateix com a subjecte.

Des de les posicions de Dilthey 1 Misch, la vida entesa com a
experiencia esdevé determinant per al coneixement d’un mateix, és la
base sobre la qual s’assenta la conceptualitzacié del jo. La formulacié
¢és deutora, al capdavall, d’algunes posicions de pensadors 1 escriptors
romantics (Herder o Novalis), que no fara siné reforcar-se amb el temps
(Bergson, Husserl, Heidegger). Max Weber, per la seva banda, contribui
a sancionar-la des del seu estudi sobre el pes de 'ética protestant, i per
extensio d’altres tradicions ascetiques, en la cultura occidental. Despeculacio

14.  Georg MiscH, Geschichte der Autobiographie, G. Schulte-Bulmke, Frankfurt amb Main, vol. 1, p. 11.

15.  Wilhelm DivtHEY, Einleitung in die Geisteswissenschaften: Versuch einer Grundlegung fiir der Geschichte,
2 vols., Leipzig, 1883, vol. 1; reimp. : Teubner, Stuttgart, 1922, p. 42. Trad. esp.: Introduccion a las ciencias
del espiritu: en la que se trata de fundamentar el estudio de la sociedad y de la historia, version espanola de
Julidin Magrias, prologo de José ORrTEGA Y Gasser, Alianza Editorial, Madrid, 1980.
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filosofica esdevé indeslligable de 1'exploracié personal del jo. Totes dues
s’encarrilen vers una trajectoria epistemologica Unica, indissociable. Per
la qual cosa, el coneixement d’'un mateix i, ampliament, el coneixement
(cogito), reclamen la «confessior». Dels confessionaris de les esglésies al divan
del psicoanalista, passant pels tribunals de justicia'® i acabant en programes
televisius de gran audiéncia, assistim a la configuracié d’un individu que
s’elabora constantment des del registre autobiografic.

La connexid assenyalada es troba rarament en la filosofia i la litera-
tura de l'antiguitat classica. El nus filosofic central del nosce te ipsum, de
Socrates en endavant, no s’especula a l'intern d’'un model autobiografic.
Només hem de recordar 'escassedat de formes d’expressié biografiques
o autobiografiques en la literatura antiga.'” L'equivaléncia entre coneixe-
ment d’'un mateix 1 confessié personal és rara, per no dir desconeguda,
en el mén classic. Molts autors antics esgrimirien seriosos dubtes sobre si
lindividu pot comprendre’s o construir-se a través d’un projecte literari
o artistic confiat a omnipreséncia del jo. Es un tema de debat, si més
no, entre els estudiosos contemporanis de I'antiguitat classica.'

La inquietud pel nosce te ipsum nogensmenys, que no el registre
autobiografic, perviu ininterrompudament en el pensament occidental. Per
al recanvi del mén antic a Pedat mitjana, només caldra que recordem el
bell 1 erudit assaig de Pierre Courcelle, “Connais-toi toi-méme”: de Socrate
a saint Bernard,"” per confirmar la continuitat, amb variacions, d'un tema
d’especulacié filosofica.

Ara bé, quan entrem de ple a 'edat mitjana, la historiografia contem-
porania planteja un tema de debat apassionant, el problema de I'individu
i la individualitat, com afrontar-lo en un periode historic de cosmovisid
cristiana, de recessi6 politica (el feudalisme com a descomposici6 i rare-
faccié de la pax carolingia i I'ordo monarquic), en una cultura menysca-
bada (peérdues libraries), confinada en centres exclusius (monestirs), amb
nulla osmosi social, amb un bouleversement lingiiistic de primera magnitud

16.  Michel Foucault ha insistit constantment en aquest fenomen.

17.  Marie-Francoise Bastez, Philippe HoremMAN, Laurent PERNOT, (eds.), L'Invention de I"autobiographie:
d’Hésiode a Saint Augustin. Actes du deuxieme colloque de I’Equipe de recherche sur I’hellénisme post-classique
(Paris, Fcole normale supérieure, 14-15 juin 1990), Presses de I'Ecole Normale Supérieure, Pars, 1993,

18. Un capitol a part mereixeria el corrent de I'estoicisme, en qué determinades formes d’ascesi 1
d’espiritualitat, condicionen un gir vers la interioritat, vegeu: Pierre Hapot, La Citadelle intérieur: Introduction
aux «Pensées» de Marc Auréle, Librairie Général Francaise, Paris, 1997 (trad. esp. : La Ciudadela interior:
introduccion a las «Meditaciones» de Marco Aurelio, Alpha Decay, Barcelona, 2013).

19. Pierre COURCELLE, «Connais-toi toi-méme», de Socrate a saint Bernard, 3 vols., Etudes
Augustiniennes, Paris, 1974-1975.
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(del llati a les llengiies romaniques), que encara no coneix replica, en
una societat amb tases d’analfabetisme esfereidores (la difusié oral de la
literatura, per una banda, 1 una produccié intel-lectual elitista en son, a
contrario, la prova).

La polémica, com és ben sabut, arrenca d’'un estudi classic de Ja-
cob Burckhardt, Die Kultur der Renaissance in Italien, publicat per primera
vegada a Basilea any 1860, per bé que l'assaig no s’imposaria en el
tradicié historiografica moderna fins al tombant de segle.”” Burckhardt hi
feia un recorregut per la produccid cultural (artistica 1 literaria) d’Italia,
al llarg d’'un periode que va de Dante a Miquel Angel. Hi defensava
una tesi de base: la «descoberta de I'home 1 del moén». Era en aquest
periode, en particular durant el Renaixement del segle xv, que I'home
havia pres consciéncia de la seva singularitat, en harmonia amb la realitat
que lenvoltava 1 i pertanyia. Era aquest «renaixement de la consciénciay,
que laparicié literaria de la primera persona segellava, la marca llampant
de la desclosa de l'individu 1 de l'individualisme, de la vida privada, en
contrast amb la visid dominant a I’edat mitjana, determinada pel grup, la

vida publica, i per la mentalitat i les formes de representacié col-lectives.?

La replica més contundent 1 ambiciosa a la tesi de Burckhardt vin-
gué de la ma de Charles Homer Haskins, The Renaissance of the Tivelfth
Century (1927). Leix vertebrador del seu assaig, per contrast a Burckhardt,
consisteix a defensar l'existencia d’un Renaixement anterior, en plena
¢poca medieval, 'anomenat Renaixement del segle xm (de Iany 1000
al 1250), que Haskins moldeja, tanmateix, a partir del mateix sistema de
valors que Burckhardt havia establert per al Renaixement italid. Es aixi
que transplanta mutatis mutandis totes les innovacions del Trecento 1 el
Quattrocento a la desclosa cultural del segle x1. L'operacié historiografica
comportava, al seu torn, la dissolucid6 de lespecificitat de I'Humanisme
italia, del moviment dels studia humanitatis —la competéncia filologica
1 la lectura renovada dels textos dels autors classics— a lintern del
concepte de «renaixement». Filologia 1 traduccié van adquirir el mateix

20. Jacob BURCKHARDT, Die Kultur der Renaissance in Italien, s. n., Basilea, 1860, amb nombroses
edicions alemanyes a partir de 1900 i nombroses traduccions en altres llengiies. Em serveixo de la trad.
esp.: La cultura del Renacimiento en Italia, Iberia, Barcelona, 1946.

21. Val a dir que l'assaig de Burckhardt contribui a rellancar cap al segle xx la visi6 de I'edat
mitjana com a Dark Ages. Sobre la invencié de l'obscura edat mitjana per contrapuntar el concepte
de Renaixement, vegeu, entre altres: Eugenio GariN, “Eta buie e Rinascita: un problema di confine”,
Rinascite e rivoluzioni: Movimenti culturali dal xrv al xvir secolo, Oscar Mondadori-Laterza, Roma-Bari, 1992
(trad. esp. “Edades oscuras y Renacimiento: un problema de limites”, La revolucién cultural del Renacimiento,
prélogo de Miguel Angel Granapa, Critica, Barcelona, 1981.
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valor, semblantment com comentari patristic o glosses medievals eren
intercanviables amb el retorn a I'edicié 1 a la literalitat del text. Huma-
nisme i Renaixement esdevenien sinonims.”> Una posicié insostenible en
lactualitat, especialment combatuda, si no menystinguda, pels investigadors
dels studia humanitatis.* Per altra part, Haskins va bescantar del seu estudi
les literatures en llengua vulgar, probablement el fenomen cultural més
* En canvi, un dels aspectes més notables de
la seva aportacio, contemplat des de D'actualitat si més no, radica en la
voluntat d’establir una geografia cultural. Es cert que la tesi de base és
cronologica. Haskins malda per avancar el despertar cultural. Tanmateix,
fa un esbos de geografia cultural de I’Occident europeu, que, al seu torn,
confirma un pressuposit actual, que 'Humanisme italia, al cap i a la fi,
fou un fenomen «ocal», per la qual cosa la seva difusié 1 imposicid a la
resta dels territoris europeus no fou immediata, ans al contrari, tingué els
seus tempos 1 recepcions particulars segons anava adequant-se a realitats
culturals diverses. Haskins oferi I'utillatge intel-lectual necessari per poder
parlar d’'una descoberta de l'individu al segle xi1. Els estudis posteriors,
de Gérard Paré o Robert R. Bolgar, anaren consolidant la proposta.?

innovador del segle xiI.

No obstant aix0, aquesta linia d’investigacié té un punt d’inflexid i
de resituacié important amb I’assaig d’Erwin Panofsky, “Renaissance and
Renascenses” (1944).%° Panofsky restitueix a 'Humanisme el seu concepte

22.  There was an Italian Renaissance, whatever we choose to call it, and nothing is gained by the process
is devoted which ascribes the Homeric poems to another poet of the same name. But — thus much we must
grant — the great Renaissance was not so unique or so decisive as has been supposed. The contrast of culture was
not nearly so sharp as it seemed to the humanists and their modern followers, while within the Middle Ages there
were intellectual revivals whose influence was not lost to succeeding times, and which partook of the same character
as the better know movement of the fifteenth century. 1o one of these this volume, the Renaissance of the Tivelfth
Century, which is also know as the Mediaeval Renaissance (Charles Homer HaskiNs, The Renaissance of the
Tivelfth Century, Harvard University Press, Cambridge, 1927, p. 5-6). Certainly the revival of the Latin
classics begins in the eleventh century, if indeed it may not be regarded as a continuous advance since Carolingian
times, while the force of the new humanism is largely spent before the twelfth century is ower (Charles Homer
HaskiINS, The Renaissance of the Tivelfth..., p. 10).

23. Sobre el terme «humanista», vinculat als studia humanitatis, el cicle de matéries formatives en
vigor als centres educatius italians, vegeu: Augusto CampaNa, “The Origin of the Word Humanist”, Journal
of the Warburg and Courtauld Institutes, 9 (Londres, 1946), p. 60-73. La tesi de Haskins ha estat resituada
pels principals estudiosos de I'Humanisme (vegeu nota 5). A mode d’exemple, els assaigs de: Ronald G.
Wirt, In the Footsteps of the Ancients: The Origins of Humanism from Lovato to Bruni, Brill, Lovaina, 2003
(trad. it. Sulle trace degli antichi: Padova, Firenze e le origini dell’'umanesimo, Donzelli, Roma, 2005).

24. Haskins hi fa referéncia al capitol I introductori («The Historical Background»), pero no
hi torna especificament en cap altre capitol posterior.

25. Gérard Parf, Adrien M. BRrUNET, Pierre TrREMBLAY, La Renaissance du Xlle siécle: les écoles et
Penseignement, Vrin-Institut d’Erudes Médiévales, Paris-Ottawa, 1933 ; Robert R. BoLGar, The Classical
Heritage and its Beneficiaries, Cambridge University Press, Cambridge, 1954.

26. Publicat per primera vegada a: Erwin PaNOFskY, “Renaissance and Renascenses”, Kenyon
Review, 6 (1944), p. 201-236; recollit en: Erwin PANOESKY, Renaissance and Renaissances in Western Art, 2
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restringit (recuperacié de la cultura classica, llati 1 grec, depuracié de tex-
tos, filologia, etc.). No nega la presencia del llegat antic durant els segles
XI 1 X1, pero assenyala que la seva recepcié entre els pensadors 1 autors
medievals fou fragmentaria, singular o excepcional, assimilada constantment
als patrons intel-lectuals medievals, en contrast evident amb la recerca 1
els modes d’aproximar-se a la cultura dels humanistes italians. Els homes
del segle x11 no reconeixien la ruptura que implicava I'assimilacié de les
obres de l'antiguitat classica. Per marcar-ne les diferéncies, Panofsky en-
cunya els termes de profo-Humanisme 1 proto-Renaixement per referir-se al
desplegament cultural del segle x1. En fer-ho, més que bastir un mur de
contencid entre I'un periode 1 'altre, traca una linia de continuitat en la
historia, que, aix0 no obstant, assumeix la idea de canvi o de progrés,”
que, per altra part, subrepticiament o palesament, torna a situar la «mo-
dernitat» alla on Burckhardt, si fa no fa, I’havia collocat.

Tornem de bell nou al punt d’arrencada del debat, perd havent
apres que el desvetllament de la consciencia individual és indeslligable de
Iassimilacié d’un utillatge intel-lectual apte per tal que el jo explori la
seva anima. L'individu emergeix no pas al si d’'una cosmovisié determinada,
siné sobre la base ferma de la textualitat. Es la dialéctica de 1'autor amb
els llibres la que afavoreix ethos de T'individu 1 la construccid del sub-
jecte. El debat sobre la cronologia del fenomen és probablement un fals
debat. El problema de fons és a quina tradicié cultural fem responsable
del naixement de l'«individu» 1 I'«individualisme» o, en termes moderns,
la «dentitat»: el cristianisme o la cultura classica grecoromana.”® Valgui
com a prova la polémica que suscita el divulgat assaig de Colin Morris,
The Discovery of the Individual, 1050-1200 (1972), en que l'autor reobri
el dossier de I'dndividu» al segle x1. Morris hi explorava la inquietud
del Search for the Self en els autors del periode, es preguntava sobre la
validesa 1 modernitat d’aquesta recerca, hi responia afirmativament i tot
plegat ho contextualitzava (o ho justificava) en els canvis 1 beneficis que
havien aportat una «nova» educacid, psicologia 1 espiritualitat cristianes,

vols., Almquist & Wiksell-Gebers Forlag, Estocolm, 1960 (trad. esp.: Renacimiento y renacimientos en el arte
occidental, Alianza Editorial, Madrid, 2001. Vegi’s els capitols: ““Renacimiento: ;autodefinicion o autoengaiio”,
p. 31-81, i “Renacimiento y renacimientos”, p. 83-173).

27. La historia cultural occidental, observada com una linia continua i gradativa, és evidentment
a: Charles Homer HaskiINs, The Renaissance of the Tivelfth..., p. 9 (The fourteenth century grows out of the
thirteenth as the thirteenth grows out of the twelft, so that there is no real break between the mediaeval renaissance
and the Quattrocento). La diferéncia entre Haskins i Panofsky es troba en el fet que el primer I'observa
com un continu ininterromput, mentre que el segon hi opera ruptures o solucions de continuitat.

28. El Parlament europeu debatia fa poc una qiiestié parallela sobre la conveniéncia o no
d’incorporar el cristianisme com a fonament cultural determinant en la construccié d’Europa.
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principalment de factura cistercenca, les quals innovacions havien afavo-
rit 'arrencada del registre autobiografic o de la confessid personal. La
consciencia individual tornava a ser un valor en al¢a al segle xi1 a recer
del desplegament de la cultura cristiana del moment.”” La controversia
no es féu esperar.”

3. MODELS PER A L’AUTOBIOGRAFIA

Sant Agusti ha estat considerat el pare de l'autobiografia occiden-
tal 1 les Confessions el relat fundacional d’'un genere literari nou, sense
precedents a la tradicié cultural grecollatina. Pel seu caracter inaugural 1
per la presencia constant de 'obra en la posteritat literaria, les Confessions
esdevingueren un model i una referéncia obligada per a l'elaboracié de
relats autobiografics posteriors, si més no en el marc de lautobiografia
espiritual cristiana.

Georg Misch ja havia reconegut I'empresa pionera del bisbe d’Hipona
en el Geschichte der Autobiographie. En presentar 1’obra, juntament amb les
Retractationes, altre text d’Agusti que considerava una autobiografia, vinculava
la novetat de narrar esdeveniments personals 1 intims amb la importancia
que pren la vida interior i la recerca espiritual en els cercles cristians.”' La
critica especialitzada admet, sense gaire discrepancies, la correlacid, fins al
punt que és possible afirmar que l'autobiografia, entesa des del vessant de
la introspeccid psicologica 1 meditativa, com una «cartografia de 1'anima»
en definitiva, en virtut de la rellevancia del text d’Agusti, ha de posar-se
amb relacié al cristianisme 1 a la literatura cristiana. Al marge d’aquesta
tradicié cultural, una experiéncia d’introspeccié semblant, filosofica, moral
1 psicologica alhora, 1 consegiientment un esbds de format autobiografic,
tan sols es pot resseguir en alguns autors estoics com Marc Aureli.*?
Aquesta actitud d’especulaci6 interior, itinerari cap al coneixement (nosce
te ipsum) en un doble moviment d’ascesi, per una banda, i d’indagacié
en Pexperiéncia intima, per laltra, present en 'estoicisme, degué preparar

29. Colin Morris, The Discovery of the Individual, 1050-1200, University of Toronto Press-The
Medieval Academy of America, 1987.

30. Vegeu, per exemple: Yves CONGAR, “Review of Discovery of the Individual, by Colin Morris”,
Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques, 57 (Paris, 1973), p. 305-307; i, en especial, Caroline Walker
Bynum, “Did the 12 Century Discover the Individual?”, Journal of Eclesiastical History, 31 (Cambridge,
1980), p. 1-12, a qui I'autor respongué a: Colin Morris, “Individualism and 12*-Century Religion: Some
Further Reflections”, Journal of Ecclesiastical History, 31 (Cambridge, 1980), p. 195-206.

31. Georg MiscH, Geschichte der Autobiographie..., vol. 1, p. 403-440, per a les Confessions: AGuUsTi
p’HrpoNa, Confessions..., p. 455-462, per a les Retractationes.

32. Pierre Hapot, La Citadelle intérieure...
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el naixement de I'autobiografia espiritual cristiana o influir directament
en la seva configuraci6.®

St bé el gir vers la introspeccidé no hauria de considerar-se exclusiu
del cristianisme, altres components que, a partir de les Confessions, aparei-
xeran amb freqiiencia en la literatura autobiografica posterior, entesa com
a radiografia de l'anima, si que es mostren estretament emparentats amb
Iexperiencia cristiana. Des d’Agusti, el motiu de la «conversié espiritual»
sembla ser el nucli ideologic principal que desencadena el fet de parlar d’un
mateix alhora que és 'eix estructural sobre el qual es vertebra experiéncia
narrada. La conversié de costums, la decisié lliure d’abracar la fe cristiana,
és una vivencia ampliament present entre els primers cristians. Lescrit de
referéncia és la conversi6 de Pau cami de Damasc (Acta, 22, 3-21, i 26,
9-20). El motiu del canvi de rumb vital, amb la consegiient transformacio
espiritual que comporta, sigui per la via de la illuminacié6 o del martiri,
sera present en tota la produccid cristiana posterior, a I'hagiografia, a les
visions, a les passiones, etc. L'element personal sembla néixer, doncs, a partir
d’una inquietud per I’evolucié espiritual, que és al bell mig de 'experiéncia
cristiana. Les Confessions d’Agusti elevaven una practica cristiana a model
de representacié personal, en que el record del passat (la historia personal
o collectiva) esdevenia una eina privilegiada 1 indispensable per a la inda-
gaci6 moral 1 espiritual. L'exercici de la «conversid» justifica, en definitiva,
la introduccié de l'element narratiu vital —personal 1 evolutiu—, a 'obra
literaria, aquells fragments de vida interior que la cultura grega i romana
havia menystingut en benefici de Pespeculaci6é abstracta.

En el recorregut de la narrativa personal, les Confessions instal-len
un altre component innovador —la meditacié—, lactitud espiritual que
Agusti recull en el mot confessio, que doéna titol a obra. Inspirada en els
Salms, els versicles dels quals es van repetint al llarg del llibre, la con-
fessio adquireix un doble significat. Es assumpcié dels errors propis, que
s'exposen 1 s’analitzen, alhora que un acte de gratitud i de lloanca al
Senyor per haver-lo salvat de la caiguda a l'abisme, per haver-li impedit
que s’extraviés en el cami de la salvacié. La pregiria meditativa comporta
fer llum sobre les seqliencies de la vida passada, pero observant-les des
de la consciéncia del present. Son records dolorosos 1 turmentats, car
s‘assumeixen des del remordiment per Ierror, pero alhora font d’energia
1 govern per a la vida futura. Hom s’humilia per exaltar-se, per oferir-se
a la misericordia immensa de Déu.

33. Vegeu els treballs de Brian Stock referenciats a la nota 7.
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Doble motivacié que reclama, al seu torn, un doble destinatari.*
Agusti es dirigeix a Déu. Es a ell a qui confessa les faltes passades i a
qui adre¢a la lloanga per la seva misericordia. Tanmateix, el lector po-
tencial és també qualsevol home, tot el génere huma, a qui cal mostrar
la pregonesa de l'abisme 1 el poder reparador de la gracia divina. Les
Confessions son un testimoni del cammino di fede?

Els dos elements assenyalats, els fragments de vida 1 la pregaria me-
ditativa (la confessio), son els components essencials que les Confessions
lleguen a la posteritat literaria per configurar el relat autobiogrific com a
«cartografia de I'anima». Tots dos elements apareixen estretament vinculats
a la tradicié cristiana.

Les Confessions no es van deixar de llegir a ledat mitjana. La
pervivencia de 'obra en la literatura llatina medieval ha estat resseguida
i estudiada amb detall per Pierre Courcelle.”® El text es trosseja i es
divulgd en sententiae, es converti en pedrera d’especulacions teologiques,
filosofiques o morals (com en els Moralia in Iob de sant Gregori) 1 se’n
rastregen citacions 1 fragments en un ampli ventall d’obres que s’escalonen
des de la mort d’Agusti fins al segle x11 (en I'Eucharisticos de Pauli de
Pella, en la Confessio de sant Patrici, 'apostol d’Irlanda, en 1'Eucharisticon
d’Ennodi, en la Confessio fidei, escrita probablement per Alcui, al Dialogus
confessionales de Rateri de Verona, etc.). La historia de la recepcié de 1'obra,
realitzada per Courcelle, dona compte com tots aquests lectors fan un s
meditatiu del text, mostren interés pel vessant de la confessio dels pecats
i la lloanca a Déu, mentre que no s’apassionen gaire pel relat personal.
Durant tot aquest temps, les Confessions no interessen pels elements més
narratius, d’historia personal, ni sén imitades en aquest sentit.

Tan sols el De vita sua sive monodiarum libri tres (1114/1115) de Gui-
bert de Nogent, ** que en palesa la influéncia, va més enlla de la citacié

34.  Cui narro haec? Neque enim tibi, Deus meus, sed apud te narro haec generi meo, generi humano,
quantulacumgque ex particula incidere potest in istas meas litteras. Et ut quid hoc? ut videlicet ego, et quisquis haec
legit, cogitemus de quam profundo clamandum sit ad te. Et quid propius auribus tuis, si cor confitens et vita ex
fide est?» (Aug., Conf. II, 3, 5). «<A qui conto aix0? No pas a vos, Déu meu, sindé que, adrecant-me a
vos, m’adreco al llinatge al qual pertanyo, al genere huma, per insignificant que sigui la porcid dels qui
podran topar-se amb aquestes meves lletres. I per queé, aquest report? A fi que, no cal dir-ho, jo mateix i
qualsevol qui el llegeixi pensem de quines pregoneses hem de clamar cap a vos. I qué hi ha més prop de
les vostres orelles que un cor penedit i una vida filla de la fe?» (Acusti p’"Hirona, Confessions..., p. 61-62).

35. Ubaldo Pi1zzani, “Leredita di Agostino e Boezio”, L'autobiografia nel Medioevo: Atti del XXXIV
convegno storico internazionale (Todi, 12-15 ottobre 1997), Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo,
Spoleto, 1998, p. 21.

36. Pierre Paul COURCELLE, Les «Confessions» de Saint Augustin dans la tradition littéraire: Antédédents
et postérité, Etudes Augustiniennes, Paris, 1963.

37.  GUIBERT DE NOGENT, Autobiographie (ed.) Edmond-René LABANDE, Les Belles Lettres, Paris, 1981.
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de frases sentencioses de les Confessions. Uobra de I'abat de Nogent ha estat
considerada sovint una de les primeres autobiografies medievals.®® Es cert
que lautor escriu en primera persona, que hi dispersa elements biografics,
en particular en el llibre primer, on relata la seva infantesa 1 joventut. Les
Confessions hi ressonen a través de les invocacions constants al Senyor.”” No
obstant aixo, 'impuls que determina Guibert a escriure no prové d’'un desig
d’introspeccid, psicologic o moral, sind de la voluntat per deixar constancia
dels esdeveniments del seu temps. Es la tasca d’un historiador. Els llibres
segon 1 tercer no ofereixen dubtes al respecte. El llibre segon explica la
historia de Pabadia de Nogent. El llibre tercer, els conflictes entre I'abadia 1
la comunitat que portaren a la revolta de 1112. El De vita sua acorda millor
amb la historiografia que amb lautobiografia espiritual provinent d’Agusti.
El jo de Guibert és més memorialista que confessional. Ara bé, no hauriem
de passar per alt aquesta dada sorprenent, la preséncia insolita d'un jo que
es desplega al text per narrar el seu temps, probablement la influéncia, al
capdavall, més augustiniana, una estratégia que retrobarem ampliament en
la historiografia medieval en llengua vulgar, com és el cas de la Conquéte
de Constantinople de Geoftrey de Villehardouin, de les Mémoires de Jean de
Joinville, o del Llibre dels fets del rei Jaume I d’Aragd, per esmentar tan sols
alguns dels primers testimonis. El recurs tindra una gran vitalitat als segles x1v
i Xv, tant en el format cronica com en la biografia heroica o cavalleresca.*
Val a dir, pero, que, a diferéncia del que s’esdevenia en el terreny de la
filosofia, la tradicié classica grecollatina documenta a bastament la presencia
d’un jo-historiador. Xenofont, Juli Cesar o Sallusti fan acte de presencia
en les seves obres, encara que sovint s’emmascarin sota la falsa objectivitat.

38. Per a una discussio sobre els models, la configuracié i I'abast autobiografic del De vita sua,
vegeu: John BENTON, Self and Society in Medieval France: The Memoirs of Abbot G. of Nogent (10642-c.1125),
Harper & Row, Nova York, 1970; Johnatan KANTOR, “A Psycho-historical Source: the Memoirs of Abbot
Guibert of Nogent”, Journal of Medieval History, 2 (Amsterdam, 1976), p. 281-303; Chris de FERGUSSON,
“Autobiography as Therapy: G. of Nogent, Peter Abelard and the Making of Medieval Autobiography”,
The Journal of Medieval and Renaissance Studies, 13 (Durham, 1983), p. 187-212. Un precedent notable
de Guibert de Nogent és Valerio del Bierzo, vegeu: Renan FrIGHETTO, Valerio del Bierzo: autobiografia,
Toxosoutos, Noia, 2006.

39. Ja nota Courcelle, a banda d’altres manlleus a Agusti, la voluntat de Guibert de Nogent
d’afai¢onar la figura de la mare sobre la figura de Monica: Pierre Paul COURCELLE, Les «Confessions» de
Saint Augustin..., p. 272-276.

40. Vegeu les contribucions de: Georges MARTIN, “La Historia legionensis (llamada Silensis) como
memoria identitaria de un reino y como autobiografia”, Rafael BELTRAN “Memoria historica y ficcion:
las biografias militares y caballerescas en la Europa del xv y los referentes realistas de Tirant lo Blanc y
Curial e Giielfa” 1 Elisabeth GaucHer-REMOND “(Auto)fiction, (auto)critique, (auto)dérision dans quelques
biographies et autobiographies francaises de Moyen Age”, en el present volum. D’aquesta autora, vegeu
també : Elisabeth GAUCHER-REMOND, La Biographie chevaleresque: Typologie d’un genre (xime — xv siécle),
Honoré Champion Editeur, Paris, 1994.
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No sera fins al Secretum de Petrarca que les Confessions de sant Agusti
seran llegides com una autobiografia: Petrarch thereby helped create the modern
interpretation of the work, which consists in viewing it chiefly as an autobiography.*

A partir de Petrarca, no hi ha dubte de la influencia de les Confessions
en la historia de la literatura europea. Aixo no obstant, per a la literatu-
ra medieval, un altre text fou tant o més important que lautobiografia
d’Agusti per emmotllar els relats d’exploracié moral en primera persona,
especialment per a la produccié en llengua vulgar. Ens referim a la Con-
solatio philosophiae de Boeci.

Ha estat també Pierre Courcelle qui ha mostrat com la Consolatio
philosophiae es llegi de forma ininterrompuda al llarg de I'edat mitjana.* La
primera prova contundent sén els més de quatre-cents manuscrits conservats.
La segona, els nombrosos comentaris a la seva obra, que se succeixen sense
treva (Joan Escot Eritigena, Remigi d’Auxerre, Bovo de Corvey, Guillem
de Conches, Nicolau Trevet, etc.). Certament, 'interés que suscita el text
a la majoria de glossadors el desvetlla el controvertit metre 9 del llibre
I, el qual, sota la forma d’'una pregaria, fou llegit com un epitom del
Timeu de Platd (anima mundi 1 el seu circuit de davallament i retorn a la
divinitat, relacié entre els elements 1 els nombres, obra del demiiirg, etc.).
I la tercera prova de l'éxit entre el public medieval I'avala el gavadal de
traduccions a les llengiies vulgars.” Les vitae dedicades a l'autor, per altra
banda, converteixen Boeci en un personatge de llegenda, si no en un veritable
mite. Valgui I'esment de la primera vida de Boeci en una llengua vulgar,
el relat redactat en occita a la segona meitat del segle X1, probablement a
Sant Margal de Llemotges. El fet que fos elaborat en lasses de decasil-labs
de rima consonant, I'esquema meétric de la cancd de gesta en ambit d’oc,
em sembla un aval incontestable de la mitificacié del personatge.*

41. Brian Stock, After Augustine: The Meditative Reader..., p. 11.

42, Pierre Courcirig, “Btude critique des commentaires sur la Consolatio Philosophiae de
Boéce”, Archives d’Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen Age, 14 (Paris, 1939), p. 5-140 ; i sobretot :
Pierre COURCELLE, La «Consolation de Philosophie» dans la tradition littéraire : Antécédents et postérité de Boéce,
Etudes Augustiniennes, Paris, 1967. Vegeu, també : Margaret GiBsoN (ed.), Boethius: His Life, Thougt and
Influence, Blackwell, Oxford, 1981; Fabio TRONCARELLI, Boethiana aetas: Modelli grafici e fortuna manoscritta
della «Consolatio Philosophiae» tra 1xe e Xie secolo, Edizione dell’Orso, Alessandria, 1987.

43. Alfred el Gran n’encarrega una versié a l'anglosax6. Notker Labeo de Sankt Gallen en fa
la primera versié a I'alemany. I a la baixa edat mitjana, la Consolatio philosophiae té traduccié en gairebé
totes les llengiies (i/0) variants dialectals de 'Occident europeu. La traduccid catalana medieval del segle
x1v a Llibre de consolacié de Philosophia a I'Infant en Jacme (1358-1362) (eds.) Bartomeu MUNTANER, Angel
AcuiLO, Biblioteca Catalana, Barcelona, 1873.

44. Ja des del Boeci occita, el personatge es converti en una victima expiatoria de les prevaricacions
del poder i dels daltabaixos de la fortuna en un mén dominat per la maldat humana («mal ome foren,
aora sunt peior», diu I'anonim occita). La traduccié catalana medieval de la Consolacié, referenciada a la
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El punt de partida de la Consolacié de la filosofia és I'empresonament
de lautor a Pavia arran de la seva caiguda politica insospitada. Lobra s’inicia
amb un plany en primera persona en que el protagonista exterioritza la
crisi profunda que pateix, desorientat en un moén que considera injust i
que ha perdut del tot el sentit. Hi exposa tot seguit I'amargor per les
esperances traides 1 hi evoca les acusacions calumnioses 1 la injusticia pel
procés seguit (I, prosa 4). Hi contrasta també el desgavell del mon, la fe-
blesa i hipocresia de les relacions humanes, amb la veritat immutable, que
identifica amb la divinitat. La inestabilitat de fortuna es contraposa al bé
veritable 1 a la felicitat que se’n deriva quan 'home es fa particep de la
divinitat a través d’un subvertiment radical dels valors mundans.* Enfront
a aquest estat de desconsol (també d’ignorancia), en queé ha estat abatuda
la seva anima, Boeci es prepara per al traspis. Es per aquest motiu que,
des de la communis opinio, s’ha interpretat sovint la Consolacié com el tes-
tament espiritual del seu autor, redactat davant la imminencia de la mort.

En aquest tel6 de fons, Boeci mostra la seva anima al lector 1 hi
insereix elements autobiografics, ja des dels versos inicials del metre 1, en
que alludeix a les experiencies poetiques de la primera joventut (Carmina
qui quondam studio florente peregi / flebilis heu maestos cogor inire modos).*®
Les notes personals, biografiques, es disseminen per l'obra, segons un
procediment psicologic 1 narratiu que atrapa el lector, car funcionen en
ordre invers (del present al passat).”” L'estratégia serveix per cohesionar el
caracter espars de les notes personals alhora que genera la ficcid auto-
biografica. La mirada retrospectiva esdevindra gairebé un lloc comu en la
literatura tardomedieval. Aixi inicia Petrarca el Rerum vulgarium fragmenta:*®

nota anterior, fou dedicada a I'infant Jaume de Mallorca, fill de Jaume III de Mallorca, a qui Pere III
el Cerimonids havia desposseit del regne. LUinfant Jaume era a la presé a Barcelona (1358-1362) sota
les ordres de Pere IIl. L'escriptor barceloni Bernat Metge, sobre el qual vegeu la contribucié de Lluis
Cabré en el present volum (Lluis CaBRrE, “L'anima literaria de Bernat Metge i el Secretum de Petrarca”),
també va emprar el Boeci victima de les injusticies politiques i la Consolacié per als seus interessos. Per
a la literatura anglesa tardomedieval, vegeu: Joanna SUMMERS, Late-Medieval Prison Writing and the Politics
of Autobiography, Oxford University Press-Clarendon Press, Oxford-Nova York, 2004.

45. El text de Boeci no ha deixat de generar polémica sobre aquesta divinitat i, per tant, sobre
la posicié cristiana (on no?) del seu autor. La defensa de postulats platonics i neoplatonics, i, en general,
I’adhesié a models culturals antics, ha fet dubtar els historiadors de la filosofia.

46. <o, que temps enrere amb delit juvenil he fet poesia, / afligit, em veig obligat a iniciar cants
de tristor» (Bokct, Consolacié de la filosofia, (trad.) Valenti FABREGA, Editorial Laia, Barcelona, 1989, p. 31).

47. Ho observava: Michael voN ALBRECHT, Storia della letteratura latina da Livio Andronico a Boezio,
Einaudi, Tori, 1996, vol. 3, p. 1742 (I’elemento autobiografico ¢ abilmente coordinato alla concezione d’insieme e,
con procedimento psicologicamente accativante, appare in ordine cronologico invertito (ovviamente dal presente al passato).

48. Sobre la construccié del jo de Petrarca al Canzoniere, vegeu la interessant contribucié de
Paola Vecchi (Paola VEcchi, “Petrarca allo specchio. L'lo e il suo doppio nel Canzionere”) en el present
volum, que estudia com la deconstruccié de I'altra (Laura, 'objecte d’amor) fonamenta, paradoxalment,
la identitat del jo. A remarcar, també, el procés d’escriptura mdaltiple i discontinua de Petrarca.
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Voi, ch’ascoltate in rime sparse il suono
di quei sospiri ond’io nudriva 1 core
in sul mio primo giovenile errore,

quand’ era in parte altr’'uom da quel ch’t’ sono,

del vario stile in ch’io piango et ragiono,
fra le vane speranze e ’l van dolore,
ove sia chi per prova intenda amore,

spero trovar pieta, non che perdono.

Daltre component, extraordinarimanet explotat per la literatura me-
dieval, és el format del dialeg-col-loqui, que Boeci manté amb Filosofia 1
Fortuna al llarg de tota I'obra, encara que de manera irregular. El dialeg,
com és sabut, té els seus antecedents platonics. Tanmateix, a la Consola-
ié es tracta d’'un monoleg encobert, del didleg interior de I'autor amb
la seva consciéncia, per on circulen tots els seus pensaments, lectures,
preocupacions 1 experiencies. Boeci mostra la influencia dels Soliloquia
d’Agusti.*” En totes dues obres assistim a un dialeg entre l'autor i per-
sonatges imaginaris, entitats abstractes, la Rad als Soliloquia, la Filosofia 1
Fortuna a la Consolacio, aquests alter ego de T'autor.

Els Soliloquia 1 la Consolacié, perd, parteixen de dues situacions diver-
gents 1 proposen també sortides diferenciades. L' Agusti dels Soliloguia viu un
moment pletoric en la seva existencia. Ha descobert la font de la veritat
1 de la vida, 1 malda per esdevenir un bon cristia tot meditant a través
d’un dialeg impostat amb la seva radé (un soliloqui) sobre els misteris de
Déu, de I'anima 1 del llenguatge. Boeci, per contra, esta afectat per una
situacié del tot adversa, extenuat davant l'abisme on I’ha precipitat un
poder injust. Es en aquest context d’abjeccié politica i moral que assaja
de posar remei al daltabaix personal a través del dialeg amb la Filosofia.
La Consolacié es dibuixa des de la perspectiva de la malaltia de 1'anima, a
recer de la qual, els imitadors medievals de 'obra, introduiran la temati-
ca de la malenconia, omnipresent en tota la literatura tardomedieval, en
llati 1 en vulgar, en tots els geéneres 1 formes literaries, de la lirica a la
narrativa, passant per la ficcié sentimental, dels textos teorics o didactics

49. Edmud. T. Sitk, “Boethius’s Consolatio philosophiae as a sequel to Augustine’s Dialogues and
Soliloquia”, Harvard Theological Review, 32 (Cambridge, 1939), p. 19-39; Ubaldo Pizzanni, “Leredita di
Agostino e Boezio...”, p. 19.
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a la literatura de consum i1 d’evasié. El model consolatori, a través de
Boeci i del llegat antic® s’imposa en les cartografies de I'anima medie-
vals. Fortuna, descendent de la tradié consolatoria antiga, fara la resta, car
permetra la confrontacié del present dolords amb el passat felig, la guspira
de T'elaboraci6é del record en els textos cartografiats: Nessun maggior dolore
/ che ricordarsi del tempo felice / nella miseria, que deia Dante (Inferno,V,
121-123) reprenent una sentencia estoica, perd posant 1'ull sobre Boeci.

Retalls de cultura classica que, a través de la Consolacio, seran man-
llevats per la literatura medieval. Al meu parer, tanmateix, I'aportacio
més radical de lobra és en el destinatari. Uinterlocutor de Boeci no és
Déu ni el génere huma, com a les Confessions d’Agusti, sind tu: lector.
L'autobiografia ha perdut carrega didactica en benefici de la intimitat.’

4. A 1’ORIGEN DE LES LITERATURES EN LLENGUA VULGAR

Entre 1292/1293 1 1295, Dante va compondre la Vita Nuova, sota
la forma del prosimetro, emprada per Boeci a la Consolacié de la filosofia.>
Dante hi ordena les seves experiencies liriques, diverses 1 heterogenies
(les Rime) en l'eix del temps. Aquests «fragments de I’anima» s’organitzen
en un discurs unitari 1 diacronic, biografic, temporal 1 també cultural (la
tradicié literaria). Al centre, la mort de Beatriu, que assumeix la metafora
cristologica —mort 1 redempcié—, la qual impulsa, al seu torn, la mutatio
o conversio del poeta. La identitat del poeta es va forjant a mesura que
ordena 1 sobretot llegeix i comenta les experiéncies propies (els poemes),
seguint l'utillatge de l'al-legoria, la técnica de lectura del llibre sagrat, pero
també la teécnica de lectura per excellencia.

La Vita Nuova de Dante és probablement un dels primers textos
en llengua vulgar que catalitzen una serie de qliestions, exposades en
aquesta introduccié 1 que foren objecte de debat en la reunié cientifica
Cartographies of the Soul: Identity, Memory, and Whriting: escriptura i/o lec-
tura, memoria i/o interpretacio, fragmentaci6é i/o discurs, rad / moral /

50. La consolatio era ampliament present a la literatura antiga. Cicerd ja havia escrit una Consolatio,
avui dia perduda, després de la mort de la seva filla. Séneca en deixd nombroses mostres (Ad Marciam,
Ad Helviam matrem, Ad Polybium). Ovidi també féu Gs de motius consolatoris a les elegies de lexili, a
les Tristia 1 a les Epistulae ex Ponto.

51. La Consolacié de la filosofia és un text clau per a la Historia calamitatum d’Abelard, una altra
de les primeres i influents ficcions autobiografiques medievals.

52. Des de la satira menippea de Varrd, havia estat emprada per Marcia Cappella al De nuptiis
Philologiae et Mercurii, i sera extraordinariament productiva en formats autobiografics medievals. Dante a
la Vita Nuova, Guillaume de Machaut al Toir dit, perd també en I’elaboracié dels canconers de lirica
trobadoresca (vidas i razos) o als anomenats poemes amb citacions.
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psicologia, 1 sobretot experieéncia cristiana (Agusti) o llegat classic (Boect)
en els fonaments del nostre jo occidental.

No em sembla millor manera de cloure aquesta introduccié que
fent refereéncia a la intervencié —provocativa— de Francesco Santi en el
col-loqui, que vostes podran llegir tot seguit. Podem cartografiar realment
Déu (absconditus et manifestus) 1, per extensid, 'dnima humana, imatge de
la divinitat? Podem tracar el mapa de Déu 1 de les realitats espirituals?
Francesco Santi ho indaga a través de la teologia trinitaria dels victorins,
d’Hug de Sant Victor i Ricard de Sant Victor, un corrent que prefigura
un Déu que, paradoxalment, es mostra com un no-Déu, per tal de ser
més proper a 'home. Aquest corrent teologicomistic del segle xi1, anterior
a Passumpcié de les categories hel-léniques de la substancia en ontologia
1 de la no-contradiccié en la logica, estava destinat a desapar¢ixer amb
el recanvi del pensament tomista. Aixd no obstant, el seu llegat —ens
diu Francesco Santi— sera assumit per Dante 1 pel dolce stil novo, car
la teologia trinitaria reclama un llenguatge amorés, el llenguatge de la
poesia. No seran els trobadors, més enlla del llegat classic 1 I’heréncia
cristiana, a l'origen del nostre disseny de I'anima, es pregunta qui signa
aquestes pagines? I fent un salt en Dlabstraccid, els pregunto, arrecerant-
me en Francesco Santi, si realment és possible tracar el mapa de I'anima.
Som el que recordem, és a dir, som el que interpretem, que val tant
com dir que som el que sabem llegir. La cartografia de I'dnima, com
deia Petrarca, és literatura.”

53. La reunid cientifica va comptar també amb les intervencions de Lola Badia, “Ramon Llull
i l'autobiografia”, Enrico Fenzi, “lo e memoria nel Secretum di Petrarca”, Jaume Torr6, “L'autobiografia
del fictici Jaume Roig o la memoria i el sedas del present”, que, por motius diversos, no hem pogut
recollir en aquest volum. A tots tres, els volem agrair encaridament les seves ponencies i la participacid
en el debats, alhora que lamentem no haver disposat de les seves contribucions per al present volum.



CARTOGRAFIA DELLCANIMA / CARTOGRAFIA
DI DIO NELLA TEOLOGIA TRINITARIA
DI RICCARDO DI SAN VITTORE

FRANCESCO SANTI

1. COME E QUANDO E PERCHE DIVENTA IMPOSSIBILE PENSARE UNA
CARTOGRAFIA DI Di1o

Che Dio sia uno spazio, uno spazio dotato di personalitd, come una
casa vivente, mi sembra che sia una delle possibilita che si incontrano nella
tradizione giudeo-cristiana, nel suo rappresentare il necessario pellegrinag-
gio dell’'uomo. Questa realta spaziale ¢ poi configurata luminosamente
nella condizione trinitaria, dove tre punti delimitano una superficie, sul
versante della loro distinzione. E che Dio sia uno spazio trinitario ¢ detto
nell’Apocalisse, in maniera esplicita, quando nella visione della Gerusalem-
me celeste si precisa che il profeta non vide in essa alcun tempio perché
Dominus enim Deus, Omnipotens templum illius est et Agnus (Apoc. 21. 22).

Ugualmente uno spazio ¢ la persona: che lo sia il corpo ¢ eviden-
te, che lo sia lo Spirito lo fu altrettanto per il Medioevo, che da ogni
parte supplica 'uvomo di entrare nella sua camera piu intima, come in
uno spazio reale. E spazio I'anima fu, fino al momento nel quale non
risultd compiuta la pit radicale scissione tra il corpo e l'anima, fino a
quando —aprendo 'eta moderna— la pensabilitd dell’anima fu aftidata
alla sua assoluta indisponibilita alle categorie dello spazio e del tempo.
Questa innovazione nella visione dell’anima ebbe la sua conseguenza sulla
figura divina: lo spirito dell'uomo ¢ specchio di Dio, come benissimo dice
Gregorio Magno, nel Commento al Cantico dei Cantici (Omnis anima nihil
debet amplius curare quam ut se ipsam sciat. Qui enim se ipsum scit, cognoscit
quia ad imaginem Dei factum esf),' e quando 'uomo che scopre che il suo
Spirito non ¢ uno spazio, nega in Dio questa condizione.

1. Grecorio MacNoO, Opere (ed.) Giuseppe Cremascolrl, Citta Nuova, Roma 1992; GREGORIO
MagNo, Expositio in Canticis canticorum/Commento al Cantico dei Cantici (ed. e trad.) Claudio LEONARDI,
Rodrigue BErLancer, Cittd Nuova, Roma, 2011.
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Se parlare oggi di cartografia dell’anima e di Dio ci risulta cosi strano,
cio ¢ allora dovuto al fatto che in definitiva ha chiuso il Medioevo: una
volta assunte in maniera compiuta le categorie elleniche nella teologia
cristiana, una volta che quelle categorie furono ritenute necessarie alla
possibilitd di pensare il cristianesimo (affidando ad esse cio che andava
oltre la privatezza spirituale), la componente apofatica divenne dominante
nella coscienza teologia,” rendendo del tutto indicibili le qualita divine
e l'anima invisibile a sé stessa e solo capace di riconoscersi nelle sue
azioni, secondo l'insegnamento di Tommaso d’Aquino.” Esclusa sara da
qui la possibilita di un’immagine reale e razionale dell’anima e di Dio.

La conclusione apofatica che apre la teologia moderna corrisponde
certo ad una componente gid neotestamentaria. Sappiamo che anche il
Nuovo Testamento afferma che “Dio nessuno lo ha mai visto” (lo. 4.
12), eppure questa dichiarazione ¢ pure da interpretare, perché altrove,
nello stesso Nuovo Testamento, Gesu stesso dice che chi ha visto lui, “ha
visto il Padre” (lo. 14. 19) e quindi tutta la Trinita, perché Padre e Figlio
sono uniti nello Spirito. Quest’altra componente, catafatica, dell’evidenza
divina, si trovera negata del tutto nella teologia dell’etd moderna, ma
nella cultura anteriore a Tommaso essa aveva avuto un ruolo. Parlare di
cartografia teandrica, umana e divina, serve per parlare della misura di vi-
sibilita divina che il Medioevo riusci ad elaborare, prima che l'esperienza
mistica fosse posta del tutto fuori dalla teologia vera e propria. Sul piano
storiografico questa ¢ la parte piu interessante, perché ¢ qui che si coglie
la differenza del passato delineando forme di pensiero diverse, di cui la
prepotenza del presente tende ad offuscare le ragioni, offuscando anche
le possibilita di differenza al futuro.

2. RiccaARDO DI SAN VITTORE E LA TEOLOGIA PER IMMAGINI

Sarete gia stanchi della mia follia. Devo dunque mettermi a parlare
della follia di qualcun altro. La logica del mio accessus mi spinge a cercare
un interlocutore ritornando sulle soglie del processo di razionalizzazione
della teologia, la dove si comprende che una fonte ulteriore alla Bibbia ¢
si possibile nella conoscenza di Dio, ma anche si comprende che questa
conoscenza non potra esaurirsi nella razionalita, strumento che serve per
ordinare 1 fenomeni storici e naturali. Questo luogo di mediazione, tra la

2. Gianni Baget Bozzo, Chiesa e utopia, I Mulino, Bologna, 1971, p. 64-53.
3. Non igitur anima de seipsa cognoscit quid est, per seipsam de se cognoscit quod est: ex hoc enim ipso
quod percipit se agere, percipit se esse (TOMMASO D’AQUINO, Summa contra errores infidelium, 111, 46).
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ragione e la Bibbia, puo essere rappresentato dalla scuola di San Vittore,
nel corso del secolo xi1, dove la tradizione di Anselmo di Canterbury,
attraverso Laon, viene recepita in maniera alternativa rispetto a quanto
stava succedendo con Pietro Abelardo e Gilberto Porretano.* Un appi-
glio lo troviamo allora in Ugo di San Vittore, la cui teologia articola
la coscienza che nel medesimo senso e momento Deus est absconditus
et manifestus.’> Che Dio sia absconditus non turbera nessuno, ma da dove
viene invece questa condizione manifesta? Dove si vede Dio? Solo chi lo
vede potra pure tracciarne un disegno. Ugo di San Vittore, ¢ certamente
tra coloro che di pit hanno mappizzato il mondo dell'impercettibile. Di
lui si sa con certezza che faceva lezioni di esegesi con vere e proprie
mappe e ponendo grafici davanti agli occhi dei suoi allievi, grafici che
non rappresentavano soltanto la condizione geopolitica dei luoghi bibli-
ci coinvolti nella lettura letterale della Bibbia, ma anche le proporzioni
numeriche —restituite dalla figura— che rappresentano realta spirituali.
Ugo vede l'ordine della vita spirituale e lo trasferisce in numero e mi-
sura. Tra 1 suoi disegni pit conosciuti troviamo la mappa mundi studiata
da Patrick Gauthier Dalché,® e il disegno dell’arca di Noe, studiato da
Henri de Lubac” e piu di recente da Paul Sicard.® Il senso che guida
questa ricerca di immagini da parte di Ugo ¢ che anche nel modo in
cui le cose sono significate, vi ¢ un messaggio: I'arca, nella sua forma
e nelle sue dimensioni, rappresenta tutta 'iniziativa salvifica di Dio nel

4. Claudio Leonarpi, “Il Dio nascosto del secolo xu”, Medioevo Latino. La cultura dell’Europa
cristiana, SISMEL-Edizioni del Galluzzo, Firenze, 2004, p. 537-545, in particolare, p. 545.

5. Ugo b1 SAN VITTORE, Pro Assumptione Virginis, che leggo ne L'oeuvre de Hugues de Saint-
Victor (ed.) Bernadette Joriis, Brepols, Turnhout, 2000; Ugo b1 SaAN VITTORE, Super Canticum Mariae.
Pro Assumptione Virginis. De beatae Mariae virginitate. Egredietur virga, Maria porta (ed.) Bernadette JOLLES,
Brepols, Turnhout, 2000, p. 124; si veda anche De sacramentis christianae fidei 1, 3, 2 (Patrologia Latina, 176,
coll. 173-618, in particolare, col. 217): Nec totus manifestus nec totus absconditus. Su questo tema, vedere:
Christian Scutt1z, Deus absconditus, deus manifestus: die Lehre Hugos von St. Viktor iiber die Offenbarung
Gottes, IBC-Libreria Herder, Roma, 1967, pp. 26-398. Il tema ritorna anche nella Epistola Ivonis de
caritate: Gervais DUMEIGE (ed.), Epistola Ivonis de caritate, Le Cerf, Paris, 1955, p. 44-87, lo stesso testo si
legge ora anche in: Francesco ZAMBON (cur.), Tiattati d’amore cristiani del xir secolo, Fondazione Lorenzo
Valla-A. Mondadori, Roma-Milano, 2007 (e da qui citero di seguito I’Epistola): in particolare si veda:
Gervais DUMEIGE (ed.), Epistola Ivonis..., 11, 13-14, p. 434: O praesens absentia et absens praesentia eius qui
simul perditur et habetur. Per uno status quaestionis su Ugo, vedere: Ugo di San Vittore. XLVII Convegno
storico internazionale del Centro Italiano di Studi sul Basso Medioevo - Accademia Tudertina, Todi, 11 ottobre
2010, Fondazione Centro italiano di studi sull’alto Medioevo, Spoleto, 2011.

6. Patrick GAUTIER, La Descriptio Mappe Mundi de Hugues de Saint-Victor, Etudes Augustiniennes,
Paris, 1988.

7. Henri pE LuBac, Exégése médiévale. Les quatre sens de I’Ecriture, Aubier, Paris, 1959-1964, in
particolare vol. 1, cap. IV, 3.

8. Ugo b1 SAN VITTORE, De archa Noe. Libellus de formatione arche (ed.), Patricius Sicarp, Brepols,
Turnhout, 2001, vol. 2, p. 287.
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tempo: essa ¢ un grande segno profetico che spiega passato, presente e
futuro. Tra 1 modi per confezionare le figure c’¢ anche la geometria,
dove esatte e corrispondenti misure determinano il segno, che ha un
valore simbolico, senza che il contenuto del messaggio disegnato possa
prescindere dalle misure del disegno.

Dagli studi di Mary J. Carruthers e di Dale M. Coulter, noi sappiamo
che Pattenzione di Ugo per le immagini razionali caratterizzo e crebbe
nelle tecniche di esegesi e di contemplazione di uno dei piu fortunati tra
1 suoi allievi, ovvero in Riccardo di San Vittore, che cerco una congruentia
tra visibile e invisibile, una congruenza che dovette coinvolgere anche 'uso
di immagini.” In Riccardo, 'immagine intellettuale dell’anima e di Dio
¢ rivendicata nella sua differenza dalle immagini storiche e naturali, ma
le due realta —Dio e I'anima— non sono relegate in una condizione di
assoluta astrazione. Gia per il suo maestro Ugo 'uomo ¢ munito di tre
occhi: DUoculus corporalis, quello rationalis e quello spiritualis. Con il primo
Dio non si vede, con il secondo si vede parzialmente e con il terzo lo
si vede senza figura. La cosa che rende particolarmente interessante la
posizione di Riccardo ¢ che nella sua strategia della conoscenza di Dio,
il livello intermedio, quello razionale, lo si sperimenta lungo un percor-
so che si svolge in due direzioni, quella ascendente (mentre 'uomo si
prepara all’'unione contemplativa e cerca di comprende la necessita delle
qualita divine), ma anche quella discendente, quando una volta unito a
Dio, 'uvomo divinizzato compie 'opera compiuta da Dio stesso in Cris-
to, scendendo e comunicandosi all’'umanita.'” Questo ritorno, fa si che
I'immagine divina che 'umanita costruisce con la ragione stessa puo avere
una seconda e piu profonda pertinenza: la ragione a cui si ritorna dopo
il bagno nell’amore divino, rappresenta un grado di conoscenza di Dio
ancora superiore a quella avvenuta nell’'unione contemplativa. Riccardo
individua dunque un quarto oculus: ubi amor, ibi [est] oculus:'* amor oftre
un occhio mobile tra il rationalis e lo spiritualis: la ragione ¢ per ragione
superata da amore e 'amore per amore torna alla ragione, trasformata in

9. Marty J. CARRUTHERS, Moving Images in The Mind’s Eye. Art and Theological Argument in the
Middle Ages, Jeftrey E HAMBURGER, Anne-Marie BoucHE (eds.), Princeton University Press, Princeton (New
Jersey), 2006, p. 15-447, in particolare, p. 287-305; Dale M. COULTER, Per visibilia ad invisibilia. Theological
Method in Richard of St. Victor (d. 1173), Brepols, Turnhout, 2006, p. 293.

10. Riccardo b1 SAN VITTORE, De quattuor gradibus violentae caritatis (ed.) Gervais DUMEIGE, Le
Cerf, Paris, 1955, p. 126-77, ma ora lo stesso testo si legge anche in: Francesco ZaMBON (cur.), Tiattati
d’amore cristiani...: vol. 2, p. 469-531, da cui lo citero; sul doppio percorso, p. 42-43 e p. 522-524, dove
il percorso ad inferiora rappresenta il quarto e piu alto grado dell’amore divino.

11. Riccardo b1 SAN VITTORE, De duodecim patriarchis (Beniamin Minor) (ed.) Jean LONGERE, Le
Cerf, Paris, 1997, 13, p. 124.
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ragione amorosa: questo oculus mobile, vede Dio e I'anima, e ne traccia
una mappa.

Cartografia di Dio. Il regno triangolare

I De trinitate di Riccardo di San Vittore ¢ I'opera da cui dobbia-
mo iniziare per illustrare il suo modo di vedere, che quasi costringe a
tracciare figure razionali di Dio e dell’anima. Il De Tiinitate rappresenta
la maturita dell'insegnamento di Riccardo quando, emancipandosi dalla
tradizione agostiniana, egli sostiene che non si potra forse comprendere
come sia possibile I'uni-trinitd divina, ma la ragione comprende pero,
senz’altro, che 'uni-trinitarietd ¢ necessaria in Dio; la ragione compren-
de come essa sia una conseguenza necessaria del pensiero di Dio che
l'uomo pud costruire.'”? Largomento di Riccardo ha il suo fondamento
nella constatazione che se Dio ¢, esso non puo che essere amore. Questo
accertamento iniziale ¢ suggerito dal Nuovo Testamento (lo. 4.8 e 16),
ma anche proviene dalla ragione, che lo riconosce come conseguenza
evidente della stessa nozione di Dio. Dio ¢ infatti assoluta alterita rispetto
alla creatura: il fatto stesso di essere assolutamente altro rende Dio, di per
sé, inconcepibile alla persona. La semplice constatazione che nella persona
si trova invece il sospetto e la possibilita teorica della vita divina, significa
allora che nell’assoluta alterita esiste un’energia unitiva, volta all’'uomo.
L’assolutamente altro lo si conosce solo se vuole essere conosciuto; sol-
tanto se si rivela e solo se crea nell’'uomo la possibilita recettiva della
rivelazione, Dio puo configurarsi nell’esperienza, altrimenti esso resterebbe
del tutto ignorato. L’aver posto questa possibilita di comunicazione con
luvomo (altrimenti non pensabile), mostra che cid che noi principalmente
sappiamo di Dio ¢ il suo desiderio di comunicarsi, e siccome —ancora
per la definizione del suo concetto— Dio non ha bisogno di nulla, il
suo desiderio dell'uomo dovra corrispondere ad un desiderio non stru-
mentale, ma gratuito e a favore dell'uomo, appunto amoroso. Luomo ¢
stato dunque creato tale da poter conoscere Dio, solo perché Dio lo ama,
ché altrimenti I'indifferenza divina avrebbe creato non solo una assoluta
distinzione reale, ma anche una assoluta distanza conoscitiva, per la quale

12.  Riccardo b1 SAN VITTORE, De frinitate (ed.) Gaston Sarer, Le Cerf, Paris, 1959, vol. 1, p.
5, ma per I'ed. Critica, vedere: Riccardo p1 SAN VITTORE, De frinitate (ed.) Jean RIBAILLIER, Vrin, Paris,
1958. 11 testo era disponibile in: Patrologia Latina, vol. 196, col. 887-992. Per il rapporto con la tradizione
agostiniana, vedere: Maria Domenica MELONE, Lo Spirito Santo nel «De Tiinitate» di Riccardo di San Vittore,
Pontificium athenaeum Antonianum, Roma, 2001, p. 366.
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nessuna sospetto, nessuna immagine divina, nessuna forma dell’alterita
sarebbe apparsa nel creato e nell'uomo."

Dal punto di vista di Riccardo, il fatto stesso che di Dio si pos-
sa supporre l’esistenza significa che Dio si manifesta come amore e su
questo fondamento si sviluppa il De ftrinitate. Uamore di Dio non potra
essere accidentale o addirittura ingannevole (perché nella sua assoluta al-
terita, Dio non ha bisogno di giocare in modo maligno con I'uomo);"
esso corrispondera piuttosto ad un aspetto essenziale del suo essere. In
quanto tale 'amore divino dovra poter sussistere anche a prescindere
dall’'uomo, che non pud rappresentare una sua applicazione necessaria,
come se I'amore divino avesse bisogno per realizzarsi di qualcosa che gli
¢ esteriore. Se Dio ¢ amore esso ama anche a prescindere da tutto cio
che non ¢ divino, a prescindere dal creato, a prescindere da cio che e
posto da lui stesso, in quanto causa. Se Dio ¢ amore deve dunque essere
amore in sé stesso. Ma chi ama non puo essere soddisfatto nell’amare sé
stesso. amore fa si dunque che in Dio debba esservi sia una realta che
ama, sia una realtd che & amata,’® ed & necessario che amato e amante
siano pari in tutto, perché se non lo fossero —se uno dei due fosse
meno che natura divina— si toglierebbe dignita e realta all’amore in Dio,
ovvero lo si volgerebbe e lo si vincolerebbe di nuovo ad un elemento
estraneo e successivo.'®

Noi sappiamo anche che l'amore divino ¢ conosciuto dall’'uomo
per iniziativa divina ed ¢ conosciuto come amore, come una realtd di
cui 'uomo conosce il funzionamento. Dunque —sostiene Riccardo— noi
sappiamo che I'amore tra due, quando ¢ perfetto, implica per necessita non
solo che uno ami laltro in assoluta pariteticitd, ma anche che entrambi
amino un terzo elemento, prediletto da entrambi, con eguale forza: questo
terzo elemento dovra a sua volta sussistere in autonomia, ed essere degno
dei suoi amanti e quindi assimilato in tutto alla condizione divina, perché
solo Dio ¢ di per sé degno di Dio."” E’ cosi che Riccardo giunge a
vedere in Dio-amore la necessita della trinitd, un Amato un Amante e
un Riferimento comune d’amore, posto dall’amore e nell’amore dei due.

13. Riccardo p1 SAN VITTORE, De frinitate..., I, 8.

14.  La metafora del gioco per descrivere la cura di Dio per I'uvomo ¢ invece usata nell’Epistola
Ivonis: Gervais DUMEIGE (ed.), Epistola Ivonis..., 10, lin. 14-16 (in: Francesco ZAMBON (cur.), Tiattati d’amore
cristiani...: vol. 2, p. 434: Deus ludere videtur cum filiis hominum a quibus dum teneri putatur e manibus labitur,
insectatus se comprehendi patitur et disparens rursus non videtur, donec denuo lacrymis et praecibus vocatus revertatur.

15. Riccardo D1 SAN VITTORE, De trinitate, 111, 2.

16. Riccardo p1 SAN VITTORE, De trinitate, 111, 7.

17. Riccardo p1 SAN VITTORE, De trinitate, 111, 11.
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Tre punti in Dio sono necessari, se Dio ¢ amore. Quale distan-
za dovra essere tracciata tra questi punti? Lo stesso amore che rende
necessaria la distinzione e che forma lo spazio del triangolo, essendo
nell’onnipotente forte oltre ogni forza, fa si che tra i tre punti non vi
sia alcuna distanza, fondendoli nell’identita della natura divina: la mappa
di cui ¢ fornita la mente che vede Dio vede dunque un triangolo che
diventa un punto per essere un triangolo, vede una figura geometrica
che contemporaneamente ¢ punto e triangolo, in un movimento velo-
cissimo (secondo la tradizione antica per la quale Dio ¢ appunto il piu
veloce corridore).'”® L'amore divino non pud cessare d’essere tre e di
essere uno, non puo cessare di essere identico nella distinzione, amando
sé stesso come alterita senza porre in sé alterita. Tutto questo, nella linea
del discorso di Riccardo, 'uvomo lo sa perché l'assolutamente altro ha
voluto essere conosciuto, nelle forme in cui 'uvomo conosce, attraverso
un’esperienza d’amore e d’intelletto. Questa stessa possibilita di conoscen-
za mostra pero che I'amore divino nella sua necessaria autonomia, non
realizzerebbe tutte le possibilita della sua onnipotenza, restando soltanto
in questa unione/distinzione nell’identico: oltre ad amare sé stesso come
alterita nell’eterno, esso ama I’alterita nel tempo, come sé stesso. Avviene
come se da quel punto che non cessa di generare il suo triangolo, partisse
una linea nuova, discensiva perché volta ad una realtd altra dalla realta
divina, quindi dipendente e subordinata ad essa. E’ come se —lascian-
do il disegno per una metafora— 1 tre punti fossero cosi intimamente
vicini da spremersi 'uno sull’altro, generando una discesa creatrice, nel
niente, nel non Dio. Anzi una duplice discesa, la discesa rappresentata
dalla creazione e la discesa rappresentata dalla redenzione: il Dio che si
volge fuori da sé stesso e 'uomo creato corrispondono ai due termini
dell’lamore nell’alterita, 1 quali a sua volta generano l'oggetto dell’amore
comune costituito dall'uomo ricreato.

Cartografia dell’ anima

Danima umana ¢ posta da questa grondare dell’'amore divino, a
sua somiglianza, come se la persona fosse il riflesso di Dio nel nulla,
nello spazio di un nuovo triangolo. Abbiamo detto che in Dio I'amore

18.  Ho raccolto alcuni testi su questa metafora in: Francesco SanTi, “Lalbum del Dio corridore.
Tempo, spazio e velocita nella scrittura mistica della fine del Medioevo”, Album. I luoghi dove si accumulano i
segni, dal manoscritto al CD-Rom. Atti del convegno della Fondazione E. Franceschini e della Fondazione IBM-Italia,
Certosa del Galluzzo, 21-22 ottobre 1996, Centro Italiano di Studi sull’alto Medioevo, Firenze, 1996, p. 75-90.



34 FRANCESCO SANTI

dellalterita risulta evidente nella realtd della rivelazione: la disponibilita
divina a farsi conoscere ¢ la precondizione del De trinitate, nel quale la
spiegazione della forma e della vita divina, ¢ concessa da Dio stesso all’
uomo, costruito in modo da poter recepire tale spiegazione. Parlando di
questa discesa del Verbo," abbiamo introdotto il tema centrale del De
quattuor gradibus violentae caritatis, probabilmente compiuto poco tempo
prima della morte di Riccardo e pochi mesi dopo T’assassinio del suo
amico Thomas Becket a Canterbury.® In questo testo, infatti, Riccardo
cerca di spiegare come la logica interna all’amore divino, che manifesta la
sua onnipotenza scendendo nel non Dio divinizzandolo, deve in maniera
analoga realizzarsi nell’'amore umano, attratto in Dio per essere poi di
nuovo inviato al mondo.

Lo scopo dell’amore divino ¢ generare nell'uomo un amore perfetto.
Nella prima parte del De quattuor gradibus, Riccardo illustra I'inevitabilita
dell’amore. Amare ¢ inevitabile all’'uomo: per quanto con varia forza e in
varia direzione, ognuno ¢ ferito, legato, affaticato e viene meno nell’amore.
Le opposte direzioni dell’'amore sono necessarie, perché 'amore deve su-
perare ogni vincolo e non si sperimenterebbe amore se non si sentisse
di amare liberamente cio che si ¢ scelto; in quanto libero questo amore
che I'anima sperimenta, puo volgersi anche verso perversi desideri. Che
1 desideri perversi non siano pero il fine dell’'amore ¢ posto dalla logica
stessa dell’amore sperimentata dall’'uomo. Per necessita infatti 'amore ama
amarsi e cresce esercitandosi, diventando per questo sempre piu forte ed
esigente, senza cessare di crescere. Uuomo che ama vuole gettare nel
fuoco del suo amore sempre di piu e poi tutto e volgere tutto ad esso.
Giunto al suo grado massimo, all’assolutezza che ¢ nel suo programma,
il desiderio amoroso secondo Riccardo non smette di crescere, terminum
nescit.”! Quando 'uomo ha dato tutto per il suo amore, questo tutto gli
pare poco, e quando 'amato giunge addirittura ad identificarsi nell’amante,
non ha piu niente da dargli, essendo tutto in lui:

In his totum hominis est et quid his amplius habere potest? ... Si vis illa amoris

totum possidet, si amoris magnitudo totum absorbet, in quo se, quaeso, amplius

19. Sul tema del Cristo come attivita trinitaria si vedano le osservazioni di: Claudio LEONARDI,
Il Cristo. Testi teologici e spirituali da Riccardo di San Vittore a Caterina da Siena, Fondazione Lorenzo Valla-
Mondadori, Milano, 1992, p. 8-10, introducendo ad una antologia di brani del De verbo incarnato di Riccardo.

20. Per il tema generale, vedere: Riccardo DI SAN VITTORE, De quattuor gradibus violentae caritatis,
1-5, in: Francesco ZAMBON (cur.), Tiattati d’amore cristiani...: vol. 2, p. 478-482.

21. Riccardo p1 SAN VITTORE, De quattuor gradibus violentae..., 14, 14, p. 492. Sullo stesso tema,
applicato pero solo all’'amore divino, vedere: Gervais DuMmEIGe (ed.), Epistola Ivonis..., 14, 10-11, p. 438:
Amare autem amorem circulum facit, ut nullus sit finis amoris.
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dilatare valet? ... Totum obtinet et totum sufficere non valet ... ”... si totum in

potestate est, totum tamen desiderio satisfacere non potest... Utrumque tamen de-

siderari potest, et quod homo potest et quod homo non potest ...vide ergo quam
infinitum sit quo desiderium se extendere possit...*

Proprio quando raggiunge il suo massimo, 'amore terreno trova la
sua inevitabile negazione. Il desiderio —anche il desiderio terreno— non
cessa infatti di desiderarsi e di crescere, in contraddizione con 'inevitabile
limite dell’orizzonte terrestre a cui si applica; trovando un limite al dare
e al ricevere, trovando un limite dove non lo vorrebbe, rode sé stesso,
e con la sua insoddisfazione si mescola all’odio, che ¢ il suo contrario:

Sic diligunt [scil. qui in pravis autem desideriis sunt] ut tamen velut ex odio

persequi non desinant. Diligendo itaque odiunt et odiendo diligunt, et modo mira-

bili, immo miserabili, crescit ex desiderio odium et ex odio desiderium. Et ignis et
grando mixta pariter feruntur dum nec aestus desiderii odii gelu possit dissolvere,
nec detestationis grando concupiscentiae ardentis ignem possit extinguere. =

In questo stato 'amore volto alle cose terrestri mostra la sua con-
traddizione intrinseca, la sua inevitabile e assurda autodistruzione: I'uomo
che ama in maniera terrena vorrebbe amare di pit e non puo, perché
chiude nell’orizzonte storico e naturale della sua stessa identita cio che
non vorrebbe chiusura; dopo aver dato tutto sé stesso non ha pit niente
da dare, non puod dare cio che non ¢ suo e non ¢ nelle sue disponibilita.
Al suo massimo grado I'amore volto alla terra ¢ disperazione. L'amore ¢
infatti comunque fatto per raggiungere la perfezione e anche in praviis
desideriis esso desidera all’infinito, desidera cio che puo e cido che non
puo, e non pud attuare il suo desiderare nella dimensione terrestre, in una
situazione che per definizione implica sempre una porzione di non potere.

Diversa la fenomenologia dell’amore per Dio. Anche quando ¢ giunto
al grado massimo dell'identificazione con il suo partner (per Riccardo il
terzo scalino), esso puo ancora andare oltre: amando Dio con tutte le sue
forze, 'uvomo diventa come Dio, ma divenendo come Dio, egli puo fare
quello che Dio solo sa fare, assumendo nell’amore assoluta alterita: solo
come Dio egli puo coinvolgere nel suo amore cio che ¢ assolutamente
altro da sé, il non essere stesso, godendo di una capacitd creativa. Questo
potere onnipotente ¢ riassunto nella figura dell'umilta e dell’'umilta di
Cristo: come Cristo discese dalla divinita per farsi conoscere, cosi 'uomo
divenuto docilissimo in Dio facile ad inferiora currendo delabitur ... se sponte

22. Riccardo p1 SAN VITTORE, De quattuor gradibus violentae..., 13, 7-19, p. 492.
23. Riccardo b1 SAN VITTORE, De quattuor gradibus violentae..., 16, 17-22, p. 494-96.
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humiliat et ad omnem humilitatem iuxta divinae dispositionis ordinem libenter
inclinat).** T'uomo che ama perfettamente, ama in Dio agisce secondo il
modello di Cristo (forma humilitatis Christi),” il quale dopo aver amato
con dedizione assoluta l’altro identico a sé nella Trinita, torna ad amare
tutto cio che non ¢ Dio, la sua alterita assoluta. Creando e incarnandosi,
Cristo ha offerto allamore divino di crescere oltre la Trinita, e cio perché
quell’amore non cessa di essere trinitario.

Riccardo muta cosi la tradizione mistica dell’Occidente. 11 suo
amore per Dio non si quieta in Dio, perché Dio non ¢ quieto, perché
¢ trinitario e in quanto trinitario ¢ creatore e ricreatore, onnipotente e
umile. Anche I'amore umano vuole essere perfetto e non pud non es-
serlo se dopo T'unione in Dio non scende di nuovo come co-creatore,
come co-redentore, amando tutto quello che ¢ altro da Dio, come Dio
lo ama. In questo bisogno essenziale di perfezione (che lo spinge oltre
sé stesso, che lo fa creatore di sé stesso), Pamore umano diviene dunque
per necessita la stessa cosa dell’lamore divino; cio avviene non perché
l'uomo giunge ad amare Dio come suo sposo (come aveva detto poco
anni prima Bernardo)®* e neanche perché ama la terra in maniera asso-
luta (come Eloisa amo Abelardo, facendo della propria intimita I'unico
possibile Dio),?’
essa I'amore divino.

ma perché ama la terra come I'ama Dio, rivelando in

3. LA TEOLOGIA NARRATIVA E NUOVE POETICHE

La teologia di Riccardo ci disorienta. Da un lato Dio ¢ visibile in
immagini create dalla ragione; dall’altro lato scompare eseguendo que-
lla realtd che I'immagine umilissima fedelmente rivela. Dalle sue parole
possiamo tracciare un disegno. La carta che ne viene fuori ¢ una carta
teandrica, formata da un triangolo che diventa un punto tornando trian-
golo, un triangolo pulsante, che converge in sé stesso e da cui ancora
partano altre due linee che creano un altro triangolo discendente, nella
comunicazione dei due nuovi vertici ('uomo creato e 'uvomo redento,

24. Riccardo b1 SAN VITTORE, De quattuor gradibus violentae..., 42, 13-16, p. 524.

25. Riccardo p1 SAN VITTORE, De quattuor gradibus violentae..., 43, 1-2, p. 524.

26. Riccardo si riferisce alla metaforica utilizzata da Bernardo descrivendo il terzo grado
dell’amore divino (vedere: Bernardo b1 Crarrvaux, De diligendo Deo, X, 28. Solo che per Riccardo questa
unitd che nel fuoco si rappresenta non cositutisce 'amore perfetto: vedere: Riccardo DI SAN VITTORE, De
quattuor gradibus violentae..., 39, 1-11, p. 520.

27. In hoc statu inter amantes saepe irae surgunt, saepe rixas committunt, falsas et saepe nec verisimiles
fingunt (Riccardo DI SAN VITTORE, De quattuor gradibus violentae..., 16, 8-10, p. 494).
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ugualmente amato da Cristo e da Adamo). Quando quest’altro triangolo
appare (dunque nel momento supremo della comunicazione di Dio nel
niente), questa nuova immagine fatta per 'uvomo nella mente sembra
svanire (tornando punto), perché essa deve rappresentare il fatto che
—discendendo— la natura divina rinuncia alla sua immagine divina, per
essere pienamente divina nell'uomo. Dio rivelandosi per amore diventa
absconditus: si fa uomo per stabilire la liberta dell’'uvomo, che potrd non
credere; si fa absconditus per quello stesso amore, evidente e necessario, che
lo costituisce come realta razionalmente certa, restituibile in un grafico.
Insomma il Dio trinitario e quindi amoroso di Riccardo ¢ pienamente
disponibile alla ragione, perché assolutamente disponibile all'uomo, ma
anche del tutto estraneo, proprio in questa sua capacita di amare lalterita
creata, calandosi nel suo non essere.

Questa teologia e questa antropologia che troviamo in Riccardo
con difficolta potevano condizionare 1 processi intellettuali che stava-
no determinando I'emergere dominante di un’altra razionalitd, che non
avrebbe fondato 1 suoi procedimenti sulla produttivita del linguaggio, ma
sulla non-contraddittorieta di enunciati formalizzati. Nella teologia di
Riccardo la debolezza argomentativa ¢ infatti programmatica e ricercata,
fa parte dell’argomento: il Dio che in essa ¢ illustrato ¢ un Dio di cui
non si puo parlare in termini di certezza, che pur manifestandosi non
vuole generare una certezza scientifica; ¢ un Dio che si manifesta come
non-Dio, per essere assolutamente vicino all’'uomo, per soddistare la logica
del proprio essere.

I Dio di Riccardo vuole un’evidenza superiore al tipo di certezza che
dara valore agli enunciati scientifici, anche per i teologi. In questo senso,
quella di Riccardo era una teologia nel suo nocciolo non impiegabile nella
epistemologia che avrebbe contrassegnato la fine del Medioevo e aperto
la modernita. Tuttavia la sua teologia dell’onnipotente volto all’'umilta
trovava su un piano diverso una produttivita intellettuale, nel tentativo
di dare evidenza universale dell’azione divina, seguendo una diversa via.
Le vere modalita dell’amore, che cerca la perfezione, che cresce senza
fine, che ha bisogno per realizzarsi di essere divino e che nel suo essere
divino ritorna al mondo (come alterita da amare), spingeva a cercare un
linguaggio che a partire dall’esperienza dell’amore giudicasse ed esaltasse
il mondo, svelandone la vera possibilita, con I'impiego di forme espressive
attendibili: I'amore perfetto vuole raccontare al mondo come il mondo
appare nell’'amore. In questa ricerca ¢ implicito un impiego teologico
della narrativa; la teologia ¢ anzi ridotta a narrazione di un’esperienza
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amorosa, una narrazione seducente e fragile, che rappresenti all'uomo che
narra e che ascolta la sua natura simile a Dio. Che non vi sia forzatura
storiografica nell’indicare questo esito poetico della teologia, mi pare possa
essere dimostrato riferendosi alla Epistola Ivonis ad Severinum de caritate
—attribuita a Riccardo fino a pochi anni fa e senz’altro legata al suo
ambiente, come mostrd il suo editore Gervais Dumeige. Nella Epistola
de caritate si legge questa frase:

Quomodo enim de amore loquitur homo qui non amat? Qui vim non sentit

amoris? De aliis nempe copiosa in libris occurrit materia; huius vero aut fota

intus est, aut nusquam est, quia non ab exterioribus ad interiora suavitatis suae
secreta transponit, sed ab interioribus ad exteriora transmittit. Solus proinde de ea
digne loquitur qui secundum quod cor dictat interius exterius verba componit ...

Hlum ... audire vellem qui calamum linguae tingeret in sanguine cordis; quia tunc

vera et veneranda doctrina est, cum quod lingua loquitut, conscientia dictat, caritas

suggerit et spiritus ingerit.”

Questo brano mostra d’essere stato ben compreso da Dante Alighieri,
che come sappiamo da tempo (per merito di Mario Casella)® lo utilizzo
per costruire davanti a Bonagiunta da Lucca, in Purgatorio, la sua piu
esatta auto-rappresentazione intellettuale:

... I’ mi son un, che quando
Amor mi spira, noto, e a quel modo
Ch’e’ ditta dentro, vo significando.”

Nell’ Epistola, cosi legata all'insegnamento di Riccardo, Dante trova
la migliore espressione del dolce stil novo, secondo il modo in cui egli
stesso, nella sua maturita, lo ha compreso. L'Epistola mostra a Dante il
suo compito, che consiste appunto nel raccontare il mondo nell’amore
di Dio, un amore —sperimentato nel cuore— per un mondo che gli ¢
congruo ovvero che ¢ giudicato nella sua liberta, riconoscendo ad essa
una forza assoluta.

Si ¢ molto discusso, con pareri assolutamente divergenti, sul rapporto
tra amor cortese e I'amore dei trattati spirituali del secolo xm. In Ric-
cardo, 'amore spirituale cerca una rappresentazione anche pit completa
di quella che troviamo nel Commento al Cantico di Bernardo. Uamore
perfetto di Bernardo alla fine ¢ rappresentato nel momento unitivo con
Dio, a cui si concede tutta la propria volontd; 'amore di Riccardo non

28. Gervais DUMEIGE (ed.), Epistola Ivonis..., 1, 9-19, p. 422.

29. Nella recensione a Fernando FiGUREkLL1, Il dolce stil novo, Ricciardi, Napoli, 1933), apparsa
in Studi danteschi, 18 (1934), p. 108.

30. Dante AvrigHierl, Commedia, Purg. XXIV, 52-54.
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solo ¢ diverso dall’amore terreno per la terra, ma anche dall’amore di Dio
in Dio: esso ¢ amore divino per la terra, sperimentato dall’'uomo: 'uvomo
assume interamente la volonta divina, per scoprire che in Dio c¢’¢ una
volonta umana, un amore per la terra, che ¢ necessario alla stessa logica
divina. La teologia ¢ il racconto di questa esperienza: compreso questo, si
comprende la ragione per la quale Dante, che legge I'opera di Riccardo
rafforzata dall’esperienza di Francesco d’Assisi,”!
suo modo di scrivere nel brano che abbiamo letto dell’Epistola Ivonis.
Riccardo ¢ uno dei suoi autori preferito, spesso citato nella Commedia
e onorato nel cielo del Sole: se poniamo il brano dell’ Epistola accan-

trovi poi la chiave del

to alla teologia del De quattuor gradibus, la comprendiamo pienamente:
essa vuole dire che solo immergendo la penna nell’amore assoluto che
l'uomo sperimenta nella mistica, si dicono cose vere, perché 'uomo reale
€ questa ratio amoris.

Immergendo il calamo nell’amore che vuole essere perfetto non
si trovano gli archetipi eterni della veriti e neanche questo amore puo
chiudersi nei desideri terrestri; esso ¢ piuttosto lo sguardo divino sul
mondo, capace di amare anche cio che non ¢ divino. Lamore dell'uomo
divinizzato ¢ si amore per la terra, ma per una terra divenuta altra da
lui stesso: ¢ un amore che per questo trova la sua piena rappresentazione
nell’amore dell’alterita, nell’'amore per il nemico, che mostra la totalita
della forza dell’amore perfetto, che emollitum si dilata nella caritd a dexte-
ris et a sinistris, usquequaque diffunditur, subveniens pariter hostibus et amicis.>>
Questa teologia poetica che poteva unire quel che ¢ di contraddittorio,
ma rigorosamente ordinato nella logica dell’'amore perfetto, poteva trova-
re un buon esito in quella che Dante avrebbe potuto considera la vera
realizzazione del dolce stil novo, ovvero la Commedia.

Possiamo ora tornare a chiederci, che cosa significa dolce stile nel
pensiero di Dante, perché questo ha certo rapporto con il discorso di
Riccardo. Per Riccardo “niente ¢ piu dolce della carita”:* essa provoca
la dulcis confabulatio che ristora ogni uomo,” la confabulatio che mostra
le spericolate triangolazioni dell’amore. Corrispondendo strettamente alla
caritas, e questa alla vita di Cristo (evocando I Pt. 2.3), il Verbo lascia la

Trinita e coinvolge 'uvomo nella medesima missione: il dulcis di questa

31. Francesco SANTI, L'eta metaforica. Figure di Dio e letteratura latina medievale da Gregorio Magno
a Dante, Centro Italiano di Studi sull’alto Medioevo, Spoleto, 2011, p. 121-129 e p. 140-149.

32, Gervais DUMEIGE (ed.), Epistola Ivonis..., 34, p. 460.

33. Riccardo b1 SAN VITTORE, De ftrinitate, 111, 4.

34. Gervais DuMEIGE (ed.), Epistola Ivonis..., 37, 1, p. 462.
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scrittura acquista in sé un elemento drammatico che abbiamo perduto,
evocando anche il tema della forza, della luce e della vita, che nasce
nel dolore. La teologia per Riccardo ¢ dunque la rappresentazione della
dulcedo caritatis usando 1l suo stesso dulcis linguaggio, rappresentando —con
coerenza tra forma e contenuto— la dulcedo dello sguardo divino sul
mondo, che entra nel niente, la dulcedo dello sguardo assunto dall’'uomo
divinizzato.

CONCLUSIONE

Possiamo concludere. La teologia di Riccardo ¢ diversa dalla teologia
del xmm secolo, dalla teologia che ha pienamente e interamente assunto le
categorie elleniche, della sostanza in ontologia e della non contraddizione
nella logica. Ugualmente cerca un linguaggio universale, comprensibile
a tutti, che non ¢ volto a rendere necessaria la fede nell’azione divina,
ma che illustrandone il senso dimostri I'universalita dell’esigenza a cui
essa corrisponde, la sua dignita umana. In questo modo Riccardo apre la
strada ad una teologia narrativa: 1 grafici che ricaviamo dalla sua teologia
rappresentano il movimento che coinvolge la vita della persona, che per
essere narrata ha bisogno della poesia. E in Dante il progetto di Riccardo
trovera la sua realizzazione esemplare.



LA PARADOJA DE LA ALFABETIZACION
EN LA CATALUNA MEDIEVAL

Orior. CATALAN

En esta presentacién se va a tratar de mostrar la contradiccion
entre la tedrica importancia que tiene la escritura en el cristianismo vy
las dificultades impuestas por la Iglesia a la lectura y escritura de textos
religiosos en lengua materna en Catalufla en los siglos x1v y xv. Para
ello se van a utilizar textos religiosos y sermones fundamentalmente de
ambito catalan.

Como punto de partida para comprender la importancia de la es-
critura en el cristianismo, podemos citar el actual Catecismo de la Iglesia
Romana:

El hombre tiene una ley inscrita por Dios en su corazén [...]. La con-

ciencia es el ntcleo mas secreto y el sagrario del hombre, en el que estd

solo con Dios, cuya voz resuena en lo mis intimo de ella.!

Parece logico, pues, que el cristiano tenga que saber leer para en-
contrar en su interior la ley divina escrita por Dios en su conciencia.
Sin entrar en el debate académico sobre el papel de la alfabetizacién en
el desarrollo de la memoria, la mente y la conciencia®, bastard recordar
la importancia dada a la escritura por uno de los principales predicadores
medievales:

La prima (prudenzia), dico, é lo scrivare. Scrive come facesti Ualtra volta, e poi le
pratica, che quello scrivare ti fara molto entrare la cosa nella memoria.®

1. Catecismo de la Iglesia catélica, parte 3, seccién 1, capitulo 1, art. 6.

2. Para este debate, véase: David OLsON, El mundo sobre el papel. El impacto de la escritura y la
lectura en la estructura del conocimiento, Gedisa, Barcelona, 1998 y Walter ONG, Oralidad y escritura. Tecnologias
de la palabra, Fondo de Cultura Econdémica, México, 2004.

3. Le prediche volgari de San Bernardino da Siena dette nella piazza del Campo nel anno MCCCCXXVII,
Luciano Biancur (ed.), Siena, 1880, vol. I, p. 108.
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A partir del siglo xm, se pretende que cada persona recuerde sus
actos, los valore y los explique al confesor para poder obtener el perdén
de los pecados. El Espill de consciéncia, escrito a principios de siglo xiv,
muestra la relacién entre memoria y confesion:

discoregua lo dit memorial en tal forma que per cascuna natura de peccats puxe

dir distinctament ho clara sa culpa.

E feta discucié de sos peccats en la forma demunt dita, deu considerar com per

sa gran colpa e malicia ha greument ofés nostro senyor Déu (...)

De tal consideracié, mitjangant la gracia de Déu, neix en lo christia contricio e

gran dolor per les ofenses per él fetes a Déu, a si matex e a son proisme. E

deu en si preposar fermament no tornar-s’i e fer sa confessié plena e perfeta (...)

que sie integra, ¢o és, que digua tots sos peccats e ofenses que li recorden aver fetes
contra Déu, e les circunstancies que poden agreugar aquells, de les quals deu aver
memoria per ¢o que mils les puxe dir clarament al confessor*

La Iglesia intentaba configurar la memoria como un texto escrito,
en el cual cada personal podia (y debia) escribir sus recuerdos:

Cuando el penitente iba a confesarse, debia demostrarle al sacerdote que

sabia las plegarias de memoria, que habia adquirido la clase de memoria

en la que se podian grabar palabras®.

De esta forma, la vida de cada persona se convertia en un libro en
el que, ademis de recordar, también se podia planificar la continuacién
de la vida y la actuacién de la persona. Los ejemplos del Secreto de Pe-
trarca, la Vida de Ramon de Ramoén Llull o Lo somni de Bernat Metge,
que han sido discutidos en este congreso, muestran cémo la poblacion
profundamente alfabetizada podia reescribir el argumento de su vida.

No todo el mundo, no obstante, estaba profundamente alfabetizado,
por lo que el proceso de memorizacién no era ficil para parte de la po-
blaciéon. Ademas, como el profesor Fernando Salmén ha recordado en este
congreso, la memoria no siempre es fiable. Puede haber errores y olvidos.

Ademas de la memoria, también la conciencia se estaba configuran-
do como un libro. La conciencia incluye la capacidad de discernir qué
actos son pecado vy, por lo tanto, hay que confesar. No es casualidad que
muchos de los textos que tratan la conciencia fueran escritos por autores
de sermones. Alain de Lille, por ejemplo, en su Sermo in die cinerum, da

4. Espill de consciencia: text doctrinal del segle XIV, Emili Casanova (ed.), Edicions del Mall,
Barcelona, 1981, p. 53-6.

5. Ivan IrticH, “Un alegato en favor de la investigacion de la cultura escrita lega”, en Cultura
escrita 'y oralidad, David R. OrsoN, Nancy TORRANCE (eds.), Gedisa, Barcelona, 1995, p. 47-70.
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un paso importante en el proceso de alfabetizaciéon de la conciencia: Liber
conscienciae scriptus est in corde.’

Los pecados no confesados no se borraban del Libro de la con-
ciencia y permanecian en ¢l hasta el Juicio Final:

Purgatori és un loch de pena en lo qual les animes se purguen de lurs falles e

peniténcies no complides e peccats oblidats.”

Petrus Cantor y Robert de Courcon, entre otros, desarrollaron el
tema del Libro de la conciencia. En el Juicio Final, Dios iba a leer los
pecados escritos en cada conciencia. Tomis